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प्राक्कथन 


भाषा दर्शन के विषय में भारतीय विद्वानों का दृष्टिकोण अत्यन्त व्यापक वैज्ञानिक 
सूक्ष्म सारगर्भित तथा हृदयग्राही है। भारतीय दृष्टिकोण के समक्ष पाश्‍चात्त्य भाषा 
दार्शनिको का दृष्टिकोण बालक की प्रारम्भिक चेष्टओं के समान विज्ञजन रमणीय 
तथा गहन नहीं है। यही वह प्रथम भाषादर्शन है जिसने सर्वप्रथम शब्द को ब्रह्मरूप 
माना तथा शब्द के ज्ञान से मोक्ष की प्राप्ति स्वीकार की । ““शब्दब्रह्मणि निष्णात: परं 
ब्रह्माधिगच्छति'' वैयाकरणों की यह मान्यता केवल श्रद्धातिरेक पर ही आधारित नहीं 
है अपितु यह पारदृश्वा जीवन्मुक्त सिद्ध पुरूषों की शाश्वत वैज्ञानिक पद्धति है। यही 
वह वाक्तत्त्व है जिसका वर्णन परा पश्यन्ती मध्यमा तथा वैखरी इन चार रूपों में शब्द 
शास्त्र में प्राप्त होता है। वैखरी वाक्‌ हम सब मनुष्यों के द्वारा स्थूल रूप में दैनन्दिन 
व्यवहार में प्रयुक्त की जाती है। वैखरी वाक्‌ के संस्काररूप में मानवदेह में व्याप्त 
मानसी वाक्‌ मध्यमा कहलाती है। अश्रवणीय शब्द के रूप में प्रणव का जप 
योगीजन इसी मध्यमा वाक्‌ द्वारा किया करते हैं। यही वाक्‌ सिद्ध पुरुषों में विकसित 
होकर अति सूक्ष्म पश्यन्ती बन जाती है। यह पश्यन्ती जब अति सूक्ष्म से भी सूक्ष्मतम 
हो जाती है तो सर्वव्यापक बनकर परावाक्‌ कहलाती है। यह परावाक परब्रह्म ही है। 
इस परावाक्‌ के गहनातिगहन स्वरूप को जान पाना अति दुष्कर ही नहीं अपितु 
असम्भव कहा जायेगा। शब्द का अपना वास्तविक स्वरूप शब्दव्यवहार का विषय 
नहीं है। पाणिनि स्वयम्‌ कहते हैं-स्वं रूपं शब्दस्याशब्द संज्ञा-अष्याध्यायी /7/67 

परा वाक्रूप परब्रह्म के इस वास्तविक स्वरूप को उपनिषदों में अज्ञेय कहा 
गया है- 

यद वाचा नाभ्युदितं येन वागभ्युद्यते। 
तदेव ब्रह्म त्व॑ विद्धि-केनोपनिषद्‌।॥। 
यद्यपि वाक्‌ तत्त्व अगम्य है फिर भी मात्र अगम्य कहकर ही तो शास्त्र का 


NE की” “0 


(iv) 


प्रयोजन पूर्ण नहीं होता । अगम्य को यथाशक्ति गम्य तो बनाना ही पड़ेगा। अशब्द को 
भी अन्ततः शब्दों दवारा ही व्याकृत किया जाता है। कितना भी दुष्कर सही कार्य को 
सुकर बनाने का प्रयास तो सुधीजन करते ही हैं। क्योंकि प्रत्येक शास्त्र का अन्तिम 
लक्ष्य तो निःश्रेयस ही है। शब्दशास्त्र का लक्ष्य भी यही है। यह निःश्रेयस तत्त्वज्ञान 
द्वारा ही अधिगत किय। जा सकता है। शब्दतत्त्व के रहस्य को जानने का यह प्रयास 
ही भाषादर्शन को जन्म देता है। 

महर्षि पाणिनि के तप से प्रसन्न हुए भगवान्‌ शिव के डमरू से जो अइउण्‌ आदि 
चौदह सूत्र आविर्भूत हुए वे शिवसूत्र वस्तुतः मोक्षपरक अध्यात्म ज्ञान का सूक्ष्म रूप 
ही थे। आज भी वे मोक्षपरक ही हैं किन्तु उन सूत्रों की सीधी मोक्षपरक व्याख्या आज 
तक नहीं हो सकी। इसमें या तो हमारा असामर्थ्य ही कहा जायेगा या भगवान्‌ शिव 
की इच्छा। महर्षि पाणिनि ने इसकी भाषापरक व्याख्या करके प्रकारान्तर से मोक्षमार्ग 
को ही निर्विध्न बनाने का प्रयास किया है। भगवान्‌ भूतनाथ के मूख से जो सूत्र 
आविर्भूत हों वे सीधे मोक्षप्रद न हों यह भला कैसे सम्भव है। मालिनीविजयोत्तर तंत्र 
आदि आगम ग्रन्थों में इस दिशा में व्याख्या करने का प्रयास हुआ है किन्तु इस क्षेत्र 
में अभी बहुत कुछ करणीय शेष है। आचार्य कपिलदेव द्विवेदी ने अपनी पुस्तक '' 
अर्थविज्ञान और व्याकरणदर्शन'" में व्याकरणदर्शन की मोक्षपरकता की ओर कुछ 
इंगित किया है किन्तु अभी बहुत कठिन तप की आवश्यकता है। 

भारतीय परम्परा में शब्द को असीमित शक्तियों का आगार माना गया है। 
सर्वकर्तृत्व भी इसी में निवास करता है। इसमें सब कुछ करने की शक्ति है। ऋग्वेद 
में वाग्देवी स्वयम्‌ कहती है-मैं जिसे चाहूँ उसे ब्रह्मा ऋषि मेधावी और तेजस्वी बना 
सकती हूँ। 

यं कामये तं तमुग्रं कृणोमि 
तं ब्रह्माणं तमृषिं तं सुमेधाम्‌। 
-ऋग्वेद 0/25/5 

वेद का यह वचन पूर्णतया सत्य है। शब्द में ऐसा सामर्थ्य निहित है कि उपादान 
सम्भार के बिना अभित्ति में ही चित्र बना दे। जगत्‌ रूपी चित्र को ब्रह्म ने बिना किसी 
उपादान के शून्य में ही तो चित्रित किया है। इसीलिये तो ब्रह्म और शब्द पर्याय हैं। 
शब्द कहते ही इसलिये हैं क्योंकि यह कर्तृत्व की शक्ति प्रदान करता है। शप्‌ और 
द इन दो पदों को मिलाकर शब्द निष्पन्न होता है। यह शप्‌ क्या है? पाणिनि ने कर्तरि 
शपू सूत्र से कर्ता अर्थ में शपू प्रत्यय स्वीकार किया है। जो कर्तृत्व प्रदान करे वही तो 
शब्द है। इसीलिये जब वाक देवी कहती है- 
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यं कामये तं तमुग्रं करोमि तं ब्रह्माणं तमृषि तं सुमेधाम्‌ 
तो इसमें मिथ्या क्या है? विचार कर देखें तो शब्द और अर्थ आपात रूप से ही 
दो पृथक्‌ तत्त्व दृष्टिगत होते हैं। वस्तुतः ये दोनों अविनाभावरूप से सम्बद्ध हैं। अर्थ 
वस्तुतः शब्द का ही विवर्त है। अर्थ चाहे मानसिक हो या जागतिक सब शब्द से ही 
प्रादुर्भूत होता है। शब्ददर्शन के पारदृश्वा मर्मज्ञ भर्तृहरि ने वाक्यपदीय में स्वयम्‌ ही 
अंगीकार किया है कि शब्द अनादि और अविनाशी ब्रह्म ही है। अर्थ के रूप में जगत्‌ 
की प्रक्रिया शब्द का ही विवर्तरूप है- 
अनादि निधनं ब्रह्म शब्दतत्त्वं यदक्षरम्‌। 
विवर्ततेऽर्थभावेन प्रक्रिया जगतो यतः।। 
-वाक्यपदीय ब्रह्मकाण्ड 
श्रुति कहती है ब्रहमैवेदं सर्वम्‌ यह सब बाह्य अर्थ के रूप में नानात्मक जगत्‌ 
एक ब्रह्म ही है। इस प्रकार जहाँ अर्थसृष्टि की अनेकता में एकत्व है उसी प्रकार शब्द 
सृष्टि के नानात्व में भी वास्तविक एकत्व है। ऐतरेय आरण्यक में कहा गया R- 
अकारो वै सर्वा वाक्‌ सैषा स्पर्शोष्मभि, 
व्यज्यमाना बह्वी नानारूपा भवति। 
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-ऐतरेयारण्यक 2/3/6 
अर्थात्‌ केवल एक ही शब्द है अकार। अकार से ही समस्त स्वर और व्यंजन 
अभिव्यक्त हुए हैं। स्पर्श और ऊष्म वर्णों से अभिव्यक्त होकर यह अकार ही 
नानारूपों वाला हो जाता है। “कादयो मावसानाः स्पर्शाः-क से लेकर म पर्यन्त 
पच्चीस वर्ण स्पर्श कहलाते हैं तथा श ष स और ह ये वर्ण ऊष्म कहलाते हैं। ये सब 
अकार के ही विवर्त रूप हैं। इस प्रकार शब्द और अर्थ में नित्य सम्बन्ध स्वीकार 
करके शब्दाद्वैत की स्थापना करना भारतीय भाषा दर्शन की अपनी मौलिक विशेषता 
है। इसी कारण भारतीय भाषा दर्शन विश्व के सभी भाषाविदों के द्वारा सर्वश्रेष्ठ दर्शन 
स्वीकार किया गया है। 
वैयाकरणों की यह प्रसिद्ध उक्ति है कि “ एकः शब्दः सम्यग्‌ ज्ञातः सुष्ठु 
प्रयुक्त: स्वर्ग लोके कामधुग्‌ भवति''। इस उक्ति का रहस्य शब्द और अर्थ के नित्य 
सम्बन्ध में निहित है। यदि शब्द को अच्छी प्रकार जान लिया जाये तो समस्त 
कल्याणराशि शब्दज्ञाता के समक्ष उपस्थित हो जाये इसमें आश्चर्य क्या है। 
वेदों से उत्कृष्ट प्रवृततिनिवृत्तिपरक वाक्यों के द्वारा मनुष्यों को कल्याणमार्ग का 
उपदेश करने वाला कोई अन्य शास्त्र नहीं है। वेदवाक्यं के आशय को व्युत्पत्ति 
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समर्पण के द्वारा शब्दशास्त्र या व्याकरणशास्त्र ही पुष्ट करता है। यह व्युत्पत्ति समर्पकता 
व्याकरणशास्त्र के अतिरिक्त काणाद शास्त्र अर्थात्‌ वेशेषिक और न्याय शास्त्र में भी 
निहित है। इसलिये व्याकरण तथा न्यायशास्त्र को सर्वशासत्रोपकारक माना गया È- 
'“काणादं पाणिनीयं च सर्वशास्त्रोपकारकम्‌''। 
इसलिये भाषादर्शन के अध्येताओं को पाणिनीय व्याकरण तथा न्याय-वैशेषिक 
शास्त्र का अध्ययन अवश्य करना चाहिये। व्युत्पत्ति का ज्ञान उक्त दोनों शास्त्रों के 
बिना सम्भव नहीं। 
व्युत्पत्ति के ज्ञान के बिना शब्दों का स्वारसिक अर्थबोध नहीं हो सकता। 
शब्दार्थज्ञान नहीं होगा तो शब्द और अर्थ के मध्य रहने वाले वृत्तिरूप सम्बन्ध का 
ज्ञान नहीं होगा। वृत्तिज्ञान नहीं होगा तो वाक्यार्थज्ञान सम्भव नहीं। इस प्रकार 
लौकिक तथा पारमार्थिक समस्त व्यवहार शब्दज्ञान के अधीन है। यही बात भर्तृहरि 
कह रहे हैं कि ऐसा कोई भी विचार या व्यवहार नहीं है जो शब्द के बिना हो सके। 
समस्त ज्ञान शब्द से उसी प्रकार अनुविद्ध हैं, जैसे माला के पुष्पों में सूत्र अनुविद्ध 
रहता है- 
न सोऽस्ति प्रत्ययो लोके यः शब्दानुगमादृते। 
अनुविद्धमिव wi सर्व शब्देन wean 
- वाक्यपदीय 7/2/23 
शाब्दी प्रमा कार्य है। आकांक्षा योग्यता आसत्ति और तात्पर्यज्ञान उस शाब्दी 
प्रमा के कारण हैं इस कार्यकारणभाव का विशेष परिज्ञान ही व्युत्पत्ति कही जाती है। 
यहाँ यह ध्यान रखना चाहिये कि प्रत्यक्ष अनुमिति तथा उपमिति प्रमाओं में आकांक्षादि 
कारण नहीं माने जाते। केवल शाब्दी प्रमा में ही उक्त आकांक्षादि कारण हैं। 
भाषादर्शन के जिज्ञासुओं की अपेक्षाओं को दृष्टि में रखकर इस ग्रन्थ में शाब्द 
बोध के कारणरूप में आकांक्षा योग्यता आसत्ति तात्पर्यज्ञान तथा शब्दवृत्ति पर 
विचार किया गया है। 
भारतीय भाषा दर्शन पर यह अति संक्षिप्त ग्रन्थ है। भाषा दर्शन के अध्येताओं 


को तथा परीक्षार्थी छात्रों को इससे कुछ परीक्षोपयोगी सामग्री उपलब्ध हो सकी तो मैं 
अपने परिश्रम को सफल समझुंगा। 
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प्रथम अध्याय 


शब्दतत्त्व का जगत्कारणत्व 


शब्द को ब्रह्म मानने वाले वैयाकरण शब्द को ही इस नानात्मक जगत्‌ का 
उपादान और निमित्त कारण स्वीकार करते हैं। नाना भेदों में प्रतीत होने वाले इस 
संसार की कारणात्मिका शक्ति शब्दों में ही निहित है। शब्दों को इस कारणात्मिका 
शक्ति के द्वारा ही संसार में अनेकता आती है। यह अनेकता प्रातिभासिक है। आपात 
रूप से देखने पर शब्दों से जगत्‌ की उत्पत्ति की बात असंगत सी प्रतीत होती है। 
किन्तु विचार करने पर यह सर्वथा सत्य सिद्ध होती है। 
संसार के भौतिक पदार्थ अपने आकार और सत्ता के साथ यत्र तत्र विकोर्ण पड़े 
हैं किन्तु जब तक उनका कोई व्यावहारिक उपयोग न हो तब तक उनकी सत्ता का 
कोई अर्थ ही नहीं है। शब्दों के द्वारा जब तक उनका वर्णन न किया जाये तब तक 
उनका व्यवहार भी सम्भव नहीं है। उदाहरण के लिये घट द्रव्य का जब तक घट शब्द 
से व्यवहार न किया जाये तब तक उसका कोई उपयोग ही सम्भव नहीं। घट शब्द से 
वर्णित होने के पश्चात्‌ ही उससे जलाहरणरूप व्यवहार हो सकता है। यह शब्द से 
अवर्णित घडा कहीं पड़ा तो रह सकता है किन्तु जलाहरणरूप कार्य उससे नहीं लिया 
जा सकता। देखा जाये तो घट का कहीं पड़ा रहना भी सिद्ध नहीं होता यदि शब्द द्वारा 
उसका पड़ा रहना नहीं कहा जाता | दूसरी ओर यदि किसी वस्तु की सत्ता न भी हो तो 
भी शब्द का विषय बनकर वह व्यवहारयोग्य बन जाती है। जिस रूप में भी असत्‌ 
वस्तु का शब्द द्वारा कथन किया जाये उसी रूप में वह व्यवहार में आने लगती है। 
उदाहरण के लिये आकाशपुष्प शश विषाण राहु का सिर आदि वस्तुशून्य पदार्थो का 
व्यवहार होता ही है। इसी को पतंजलि ने विकल्पवृत्ति कहा है- 
शब्दज्ञानानुपाती वस्तुशून्यो विकल्पः।'' 
- पातंजल योगसूत्र /9 
इस विकल्पवृत्ति को भी पतंजलि ने समाधि द्वारा निरोद्धव्य कहा है। यह शब्द 
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का ही चमत्कार है कि वस्तुशून्य होकर भी कोई तत्त्व वृत्ति बन जाता है। वृत्ति का 
अर्थ व्यवहार ही तो है। यह शब्द का ही सामर्थ्य है कि वह वस्तुओं को चाहे जिस 
रूप में व्यक्त कर दे। वस्तु चाहे हो या न हो, शब्द की शक्तियों से वह सांसारिक 
व्यवहार का विषय अवश्य ही बन जाती है। इससे स्पष्ट है कि जगत्‌ की कारणात्मिका 
शक्ति शब्द पर ही आश्रित है। यही सिद्धान्त भर्तृहरि ने प्रतिपादित किया है- 
शब्देष्वेवाश्रिता शक्ति विश्वस्यास्य निबन्धनी। 
aaa: प्रतिभात्माऽयं भेदरूपः प्रतीयते।। 
- वाक्यपदीय 7/20 
वास्तव में संसार की कारणरूप शक्ति शब्दों में ही निवास करती है। ऐसा कभी 
नहीं देखा गया कि जो पदार्थ व्यवहार में न आया हो वह ज्ञेय हो। व्यवहार्य वस्तु ही 
ज्ञेय हो सकती है। जो ज्ञेय होती है वही वाच्य होती है और जो वाच्य होती है उसी 
की सत्ता होती है। अवाच्य कभी सत्तावान्‌ नहीं हो सकता। शब्द की शक्तियाँ ही 
जगत्‌ के भेदात्मक पदार्थो को सत्ता प्रदान करती हैं। यह पहले कहा जा चुका है कि 
शब्द की दो शक्तियाँ है श्रुतिशक्ति और अर्थशकिति। श्रुतिशकित नाम में और अर्थ 
शक्ति रूप में विवर्तित होती है। नाम और रूप का ही नाम संसार है। नाम और रूप 
इसी शब्द तत्त्व में निगूढ़ रहते हैं। श्रुतिशक्ति वाचक शब्द बन जाती है और अर्थशक्ति 
वाच्य बन जाती है। जगत्‌ की समस्त आकारवान्‌ और सत्तावान्‌ वस्तुएँ शब्द की 
श्रवणीयता से जुड़ी हुई हैं। श्रवणीय शब्द से सम्बद्ध होकर ही पदार्थ आकारवान्‌ और 
सत्तावान्‌ होते हैं। यद्यपि वाचक और वाच्य दोनों ही शब्द तत्त्व के विवर्त हैं फिर भी 
उच्चारण किये गये और श्रवण का विषय बने हुए शब्दों की यह विशेषता है कि वे 
अर्थ को किसी अन्य रूप में प्रतिष्ठित कर देते हैं वाचकताशकिति से समन्वित होकर 
शब्द पूर्व स्थित अर्थ को विलक्षण रूप में स्थापित कर देता है। उदाहरण के लिये घट 
शब्द से युक्त होकर मिट्टी भिन्न रूप में परिलक्षित होने लगती है। यद्यपि मिट्टी और 
घट एक ही पदार्थ हैं फिर भी मिट्टी से जलाहरण नहीं किया जा सकता । घट शब्द से 
वाच्य होकर मिट्टी का रूप परिवर्तित हो जाता है। मिट्टी भी पृथ्वी से भिन्न हो जाती 
है। तभी उसे मिट्टी नाम से जाना जाता है। पृथक्‌ पृथक्‌ नामों से पुकारने पर मेदिनी 
धरा धरित्री वसुन्धरा आदि भी एक नहीं रह जाते। इन सबका अर्थ बदल जाता है। 
धरित्री को वसुन्धरा नहीं कहा जा सकता। इससे सिद्ध होता है कि विश्व का वैचित्र्य 
शब्द की शक्तियों में निहित है। 


यहाँ यह स्मरण दिलाना आवश्यक है कि जगत्‌ को यह भेदरूपता वास्तविक 
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नहीं है अपितु प्रातीयमान है प्रतिभासिक है। सर्ग और लय दोनों शब्दतत्त्व के विवर्त 
हैं। शब्दतत्त्व की दो वृत्तियाँ है-सुषुप्ति और प्रबोध । प्रबोधवृत्ति से सर्ग और सुषुप्ति 
वृत्ति से विश्व का लय होता है। जैसे पुरुष की सुषुप्ति अवस्था में उसका समस्त 
जागतिक प्रपंच पुरुष के अन्दर ही समाविष्ट हो जाता है और जागने पर वे सभी 
पदार्थ उससे भिन्न होकर बाहर आ जाते हैं। उसी प्रकार शब्दतत्त्व सृष्टि से पहले 
समस्त पदार्थों को अपने अन्दर समेटे रहता है। उसकी प्रबुद्ध अवस्था में पदार्थ पृथक्‌ 
पृथक्‌ आकार प्रकारों के साथ उससे भिन्न रूप में भासित होने लगते हैं। फिर 
प्रलयकाल आने पर उसमें लीन हो जाते हैं। 

निष्कर्ष यह है कि सृष्टि और लय को प्रक्रिया शब्दतत्त्व से ही होती है। इस 
शब्दतत्त्व से पृथक्‌ न कोई ईश्वर है और न कोई अन्य उपादान। जगद्वैचित्र्य की 
नियामिका शक्ति शब्दतत्त्व में ही निहित है। 
व्याकरणदर्शन का शब्दब्रह्मवाद 

भारतीय भाषादर्शन व्याकरणदर्शन पर प्रतिष्ठित है और व्याकरणदर्शन शब्द 
ब्रह्मवादी है। शब्दब्रह्मवाद का अर्थ है कि वाच्यवाचकरूप या नामरूपात्मक यह 
नाना रूप से प्रतीयमान जगत्‌ शब्द तत्त्व का ही विवर्त है। इसी का नाम वाक्‌ तत्त्व 
भी है। यह शब्दतत्त्व ही ब्रह्म है। वाक्यपदीयकार भर्तृहरि इस शब्दब्रह्म को अनादि 
अनन्त और निर्विकार कहते हैं। संसार का समस्त क्रियाकलाप इसी का विवर्त है। 
यही अक्षर ब्रह्म अर्थ के रूप में हमारे सम्मुख विवर्तित होता है- 

अनादि निधनं ब्रह्म शब्दतत्त्वं यदक्षरम्‌। 
_ विवर्तते ऽर्थभावेन प्रक्रिया जगतो यतः॥। 
- वाक्यपदीय /7 

भर्तृहरि आगे कहते हैं कि यह शब्द ब्रह्म एक अद्वैत तत्त्व है, श्रुतियों में यह बात 
अनेकशः कही गयी है। भिन्न भिन्न शक्तियों से समन्वित होकर वह अनेक रूपों में 
भासित होता है। वे शक्तियाँ उस शब्दतत्त्व से पृथक नहीं होतीं, क्योंकि शक्ति और 
शक्तिमान्‌ में भेद नहीं होता केवल भिन्न रूप में भासित होता है। 

शक्ति का अर्थ है योग्यता। ऐसे घट पट अग्नि और जल की योग्यताएँ क्रमशः 
जलाहरण, देहावरण दाहकता और शैत्य हैं। इन्हीं योग्यताओं से सम्पन्न होकर शब्द 
ब्रह्म घट पट अग्नि और जल के रूपों में भासित होता है। यह भासमानता वैसी ही है 
जैसे एक ही देवदत्त धावन लवण पठनपाठन और श्रवण करने को योग्यताओं के 
कारण धावक, लावक पाठक और श्रोता के रूप में अनेक हो जाता R- 
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एकमेव यदाम्नातं भिन्नं शक्तिव्यपाश्रयात्‌। 
अपृथक्त्वे ऽपि शक्तिभ्यः पृथक्त्वेनैव वर्तते ।। 
८ - वाक्यपदीय /2 
शब्द की ये शक्तियाँ नश्वर नहीं है अपितु नित्य हँ। किन्तु जब ये शक्तियाँ 
अनेक भेदों वाली कालशक्ति का अनुसरण करती है तो जन्म स्थिति विपरिणाम 
वृद्धि क्षय और नाश इन षट्‌ विकारों के रूप में भावपदार्थ की अनेक दशाओं का 
कारण बन जाती हैं। कालशक्ति से प्रभावित होकर शब्दब्रह्म की शक्तियाँ समस्त 
पदार्थो को उक्त छः अवस्थाओं का नियमन करती हैं। 
अध्याहितकलां यस्य कालशक्तिमुपाश्चिताः। 
जन्मादयो विकाराः षट्‌ भावभेदस्य योनयः।। 
- वाक्यपदीय ॥/3 
प्रत्येक पदार्थ में उपर्युक्त षटू विकार क्रम से होते हैं। जैसे वृक्ष की सत्ता बीज 
से लेकर विनाशपर्यन्त क्रम से होती है। अंकुर निकलना जन्म है, उसी रूप में रहना 
स्थिति है, कोमल से कठोर होने की अवस्था विपरिणाम कहलाती है, छोटे से बड़ा 
होना वृद्धि है, वृद्धि का रुक जाना और शाखा आदि का गिरना क्षय है तथा पूर्णतया 
समाप्त हो जाना नाश है। इस प्रकार बीज की पुष्पफलोत्पादन की योग्यता कालक्रम 
से उपर्युक्त षट्‌ भाव विकारों को उत्पन्न करती है। शब्दब्रह्म ही समस्त पदार्थो का 
बीज है। वही सर्वबीजरूप शब्दब्रह्म भोक्ता भोग्य और भोग के रूप में सर्वत्र स्थित 
है- 
एकस्य सर्वबीजस्य यस्य चेयमनेकधा। 
भोक्तृभोक्तव्यरूपेण भोगरूपेण च स्थितिः।। 
- वाक्यपदीय /4 
घट पट वन पर्वत समुद्र ग्रह नक्षत्रादि समस्त पदार्थ उसी शब्दरूपी ब्रह्म के 
विवर्त हैं। वही भोक्ता है वही भोग्य है और वही भोग है। मूर्तिकार भी वही है, मूर्ति 
भी वही है, वही मिट्टी है और वही मूर्तिनिर्माण का उपकरण भी है। द्रष्य दृश्य दर्शन 
सब कुछ वही है किन्तु लोकव्यवहार के लिये उसे कर्ता कर्म और करण कह दिया 
जाता है। 
ग्राह्य ग्राहक और ग्रहण सब कुछ शब्द का ही विवर्तरूप है। शब्द की श्रवणीय 
स्थिति ग्राह्य है और उच्चार्यमाण स्थिति ग्राहक है। अर्थात्‌ श्रोता द्वारा श्रुत होकर शब्द 
ग्राह्य होता है और वक्ता द्वारा उच्चारित होकर अर्थ का ग्रहण कराता है। इस प्रकार 
maa और ग्राहकत्व दोनों गुण शब्द में हैं। 
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शब्द के दो प्रकार हैं-कार्यरूप और नित्य रूप कार्यरूप शब्द लोकव्यवहार में 
पाया जाता है तथा पुरुष का प्रतिबिम्ब लेकर व्यवहृत होता है। नित्य शब्द सब 
व्यवहारों का मूल कारण है। अन्त में सभी व्यवहार एवं द्रव्य इसी नित्य शब्द में 
उपसंहत होते हैं। यह सभी में अनुप्रविष्ट है, सबका उत्पत्ति स्थान है समस्त कर्मों का 
आश्रय है, सुख दुःख का अधिष्ठान है। इसी नित्य शब्द की कार्यशक्ति सर्वत्र 
अव्याहत रूप से प्रसृत रहती है। यद्यपि यह अपरिच्छिन्न है किन्तु जिस प्रकार घयदि 
से आवृत होकर प्रकाश सीमित हो जाता है उसी प्रकार यह नित्य शब्दरूप ब्रह्म भोग 
क्षेत्र को अवधि को प्राप्त कर परिच्छिन्न सा होकर जीवत्व संज्ञा को धारण करता है। 
समस्त शरीरों की यह असीमित प्रकृति है, सबका उपादान कारण है। यह 
सर्वज्ञानरूप तथा समस्त भेदों का आश्रय होने से जगत्‌ के प्रत्यवभास का भी हेतु है। 
जाग्रत्‌ स्वप्न तथा सुषुप्ति की अवस्थाओं का मूल कारण यही नित्य शब्द है। यही 
मेघवत्‌ वर्षणकारी तथा प्रसवहेतु है तथा यही अग्नि के समान सबका उच्छेदकारी भी 
है। इसी लिये इसे श्रुति में महावृषभ कहा गया है- 
चत्वारि शृंगा त्रयोऽस्य पादा द्वे शीर्ष सप्त हस्तासो अस्य। 
त्रिधा बद्धो वृषभो रोरवीति महो देवो मर्त्यानाविवेश।' 
-निरुक्त प्रथम अध्याय 
भर्तृहरि ने भी इसे महावृषभ कहा है- 
अपि प्रयोक्तुरात्मानं शब्दमन्तरवस्थितम्‌। 
प्राहुर्महान्तमृषभं येन सायुज्यमिष्यते।। 
- वाक्यपदीय 7/30 
उसी महान्‌ वृषभ शब्दब्रह्म से सायुज्य प्राप्त करना वैयाकरणों का अन्तिम लक्ष्य 
है। शब्दतत्त्व का ज्ञाता पुरुष भोक्ता भोग्य तथा भोगरूप त्रिपुटी का विच्छेद करके 
उसी सर्वेश्वर सर्वशक्तिमान्‌ महावृषभ शब्द ब्रह्म में लय प्राप्त करता है। 


निष्कर्ष 

निष्कर्ष रूप में कहा जा सकता है कि शब्दतत्त्व समस्त जागतिक पदार्थो की 
मूल प्रकृति है। चित्‌ और अचित्‌ के रूप में विवृत होकर यह शब्दतत्त्व प्रतीयमान 
होता है। इस शब्दतत्त्व की दो प्रधान शक्तियाँ हैं- श्रुतिशक्ति और अर्थशक्ति। ये ही 
दोनों शक्तियाँ चित्‌ तथा अचित्‌ के रूप में जगत्‌ को रचना करती हैं। 

चित्‌ की प्रतीति संवेदन स्पन्दन तथा वचन के द्वारा होती है। इन तीनों में एक की 
भी उपस्थिति में उसे चित्‌ ही कहा जायेगा। यदि संवेदन स्पन्दन और वचन में से जहाँ 


i i OY 


6 भारतीय भाषा दर्शन 


एक भी लक्षण दिखाई न दे उसे अचित्‌ समझना चाहिये। चित्‌ तत्त्व के दो भेद हैं- 
ज्ञानात्मा तथा परात्मा। अचित्‌ के भी दो रूप हैं- अमूर्त तथा समूर्त। अमूर्त तत्तवं में 
वायु आकाश काल दिशा और सब प्रकार की ऊर्जा शक्तियाँ आती हैं। पृथ्वी जल 
तेज ये तीनों समूर्त हैं। 
ज्ञानात्मारूप चित्‌ तत्त्व में संवेदन स्पन्दन और वचन ये तीनों शक्तियाँ न्यूनाधिक 

मात्रा में एक दूसरे का कारण बनती रहती हैं। उदाहरण के लिये मनुष्य में ये तीनों 
शक्तियाँ कहीं तुल्य और कहीं प्रधानता के साथ दृष्टिगत होती हैं किन्तु पशु पक्षौ 
. कीट पतंग और वनस्पतियों में इनका अनुपात एक जैसा नहीं है। कभी संवेदन के 
कारण स्पन्दन और वचन की उत्पत्ति होती हुई देखी जाती है तो कभी वचन के कारण 
संवेदन और स्पन्दन की उत्पत्ति होती है। कभी स्पन्दन के कारण संवेदना और वचन 
उत्पन्न हुए देखे जाते हैं। संवेदन से कण्ठ तालु आदि स्थानों में स्पन्दन होता है। उस 
स्पन्दन से वचन की उत्पत्ति होती है। उस वचन से श्रोता और वक्ता में पुनः संवेदन 
होता है। इस प्रकार यह चक्र निरन्तर अविच्छिन्न रूप में चलता रहता है। 

'वचनशक्ति के आधार पर ज्ञानात्मा के पुनः दो भेद हो जाते हैं अवाक्‌ और 
सवाक्‌। वनस्मतियाँ अवाक्‌ ज्ञानात्मा हँ इनमें संवेदन और स्पन्दन तो है किन्तु वचन 
नहीं है। सवाक ज्ञानात्मा दो प्रकार का है-स्पष्टबाक्‌ और अस्पष्खाक्‌। मनुष्य 
स्पष्खाक ज्ञानात्मा है। पशु पक्षी आदि प्राणी अस्पष्खाक्‌ ज्ञानात्मा को कोटि में 
आते हैं। मनुष्यों पशु पक्षियों और वनस्पतियों में जितना जडांश है वह सब अचित्‌ 
सृष्टि का भाग है। इनमें संवेदन स्पन्दन और वचन की शक्तियाँ चित्‌ सृष्टि का ही 
अंश है। यहाँ यह ध्यान रखना चाहिये कि चित्‌ सृष्टि की अवस्थिति अचित्‌ सृष्टि पर 
आश्रित है। अचित्‌ के बिना चित्‌ सृष्टि सम्भव नहीं है। 

शब्दतत्त्व का परात्मरूप उपर्युक्त संवेदन स्पन्दन और वचन की वह साम्यावस्था 
है जिसमें ये तीनों अनुदबुद्ध अथवा अन्तर्मुख अवस्था में स्थित रहते हैं। इस अवस्था 
को शब्दसमाधि या शब्दपूर्वक योग कहा जा सकता है। स्वानुभूति ही इसकी सत्ता में 
एकमात्र प्रमाण है। इस अवस्था का किंचित्‌ भान सुषुप्त अवस्था में हो सकता है। 
यद्यपि सुषुप्ति में संवेदन स्पन्दन और वचन कुछ भी नहीं होता फिर भी वह अवस्था 
चिन्मयी है। सुषुप्ति अचित्‌ की दशा नहीं है। परात्मा एक अविभाग अवस्था है। इसी 


अविभाग अवस्था का नाम मोक्ष है तथा व्याकरणदर्शन का लक्ष्य इसी अवस्था को 
प्राप्त कराना है। 
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शब्द नित्यत्वानित्यत्व विवेचन 


शब्द नित्य है अथवा अनित्य इस विषय में दार्शनिकों का मत एक नहीं है। 
नैयायिक बौद्ध आदि दार्शनिक शब्द को अनित्य मानते हैं किन्तु पूर्वमीमांसक, 
अद्वैतवेदान्ती तथा वैयाकरण शब्द को नित्य मानते हैं। जैमिनीय सूत्र में शब्द के 
नित्यत्व और अनित्यत्व पर पर्याप्त विचार किया गया है। वहाँ पहले शब्द को मानने 
वालों को ओर से तक प्रस्तुत किये हैं और फिर उनका परिहार किया गया है। 
शब्दा अनित्य है-पूर्वपक्ष 

शब्द को अनित्य मानने वाले दार्शनिक अपने पक्ष की सिद्धि में निम्नलिखित 
तक देते हैं- 

. प्रथम हेतु - कर्मैके तत्र दर्शनात्‌। 
- मीमांसा सूत्र /7/6 

शब्दनित्यत्ववादी कहते हैं कि शब्द एक कार्य है, क्योंकि वह उच्चारणरूप 
प्रयत्न के उत्तर काल में श्रोत्र द्वारा उपलब्ध किया जाता है। जिसकी उत्पत्ति प्रयत्न के 
पश्चात्‌ होती है वह कार्य हुआ करता है और कार्य अनित्य हुआ करता है। ““यत्कार्य 
तदनित्यम्‌'' यह व्याप्ति तकंजगत्‌ में प्रसिद्ध है। अतः शब्द अनित्य सिद्ध हुआ। 

यहाँ प्रतिपक्षी पूछ सकता है कि प्रयत्न से तो शब्द की अभिव्यक्ति होती है 
उत्पत्ति नहीं। आप उच्चारणरूप प्रयत्न से शब्द की उत्पत्ति क्यों मान रहे हैं? 

इसका उत्तर अनित्यवादी देते हैं कि अभिव्यक्ति उसकी होती है जो पहले से 
विद्यमान होता है किन्तु अभिव्यक्ति से पहले शब्द की सत्ता में कोई प्रमाण नहीं है। 
उच्चारण के पश्चात्‌ ही वह उपलब्ध होता है। अतः शब्द अनित्य है। 

2. द्वितीय हेतु-अस्थानात्‌। /7/7 मीमांसा सूत्र 

उच्चारण के पश्चात्‌ शब्द स्थिर नहीं रहता अपितु उच्चारण के तुरन्त पश्चात्‌ 
ही नष्ट हो जाता है। इससे उसकी अनित्यता सिद्ध होती है। यदि शब्द नित्य होता तो 
उच्चारण के समाप्त होने पर भी उसकी उपलब्धि होनी चाहिये थी। यदि कहो कि 
उच्चारण की समाप्ति पर शब्द रहता तो है किन्तु वह श्रोत्र से गृहीत नहीं होता? तो 
यह कहना ठीक नहीं। जब अनुपलब्धि का कोई कारण ही नहीं है तो उसे उपलब्ध 
होना चाहिये। 

यदि कहो कि श्रोत्रेन्द्रिय की सीमा से बाहर होने के कारण वह उपलब्ध नहीं 
होता तो ऐसा कहना भी उचित नहीं। आकाश सर्वत्र व्याप्त है और श्रोत्र आकाश का 
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ही एक भाग है। आकाश का ही नाम श्रोत्र है। ''कर्णशष्कुल्यवच्छिन्न॑ नभ: श्रोत्रम्‌'' 
ऐसा नैयायिको का कथन है। तो फिर यह कहना कि शब्द श्रोत्र से अप्राप्त है सर्वथा 
असंगत है। अत: शब्द अनित्य है। 
3. तृतीय हेतु - करोति शब्दात्‌। 7/7/8 मीमांसा सूत्र 

शब्द के विषय में कृ धातु का प्रयोग होता है। जैसे शब्दं करोति, शब्दं कुरु, 
शब्दं मा कार्षी: आदि - शब्द करता है, शब्द कर, शब्द मत कर, इनमें कृ धातु का 
प्रयोग सिद्ध करता है कि शब्द कार्य है, उसे उत्पन्न किया जाता है, यह पहले नहीं 
था। जो किया जाता है वह नष्ट होता है। '“यत्‌ क्रियते तन्नश्यति'' इस नियम के 
अनुसार शब्द अनित्य सिद्ध होता है। 

. 4. चतुर्थ हेतु- सत्त्वान्तरे च यौगपद्यात्‌। 7/7/9 मीमांसा सूत्र 

अनेक स्थानों पर एक साथ शब्द प्राप्त किया जाता है। अत: शब्द अनित्य है। 
जो नित्य हो और एक हो वह एक साथ अनेक स्थानों में प्राप्त नहीं हो सकता बहुत 
से क्रियमाण कार्यों का अनेक स्थानों पर युगपत्‌ सम्बन्ध देखा जाता है। शब्द अनेक 
है अतः अनित्य है। 

5. पंचम हेतु - प्रकृतिविकृत्योश्च 7/7/.0 मीमांसा सूत्र 

शब्द को प्रकृति और विकृति का उपदेश प्राप्त होता है। जैसे 'दध्यत्र' यहाँ इ 
प्रकृति है और य उसकी विकृति है। जिसकी विकृति होती है वह अनित्य होता है। 
अतः शब्द अनित्य है। 

6. षष्ठ हेतु - वृद्धिश्च कर्तृभूम्नाऽस्य 4/7/7 मीमांसा सूत्र 

उच्चारण करने वालों को अधिकता से शब्द की वृद्धि देखी जाती है। उच्चारणकर्त्ता 
एक है तो उसका शब्द मन्द होता है। यदि अनेक व्यक्ति एक साथ मिलकर उच्चारण 
करें तो शब्द में वृद्धि होती है। जिसमें वृद्धि और हास होता है वह अनित्य होता है। 
अतः शब्द को अनित्यता सिद्ध होती है। 

उपर्युक्त छः हेतु अनित्यत्ववारियों की ओर से दिये गये हैं। उनके अनुसार शब्द 
प्रथम क्षण में उत्पन्न होता है, द्वितीय क्षण में स्थित रहता है और तृतीय क्षण में नष्ट 
हो जाता है। अतः शब्द को अनित्य ही मानना चाहिये। 
पूर्व मीमांसकों का उत्तर पक्ष 


पूर्वमीमांसकों के मत में शब्द नित्य है। वह उत्पन्न नहीं होता। वह तो सदा सर्वत्र 
अवस्थित है। पहले से अवस्थित शब्द की केवल अभिव्यक्ति उच्चारण द्वारा होती 
है। पूर्वपक्षी के तरको का उत्तर जैमिनि देते हैं- 
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।. समं तु तत्र दर्शनम्‌ - /7/72 

जैमिनि कहते हैं कि पूर्वपक्षी का यह जो हेतु है कि उच्चारण रूप प्रवल के उत्तर 
काल में उपलब्ध होने से शब्द अनित्य है तो यह हेतु तो शब्द के अभिव्यक्तिवाद के 
पक्ष में भी समान है। अर्थात्‌ प्रयत्न से शब्द अभिव्यक्त होता है उत्पन्न नहीं होता । 
शब्द नित्य है। नित्य की अभिव्यक्ति होती है उत्पत्ति नहीं। 

2. सतः परमदर्शनं विषयानागमात्‌ - 4/4/73 

शब्द के अनित्यत्व में यह जो हेतु दिया था कि उच्चारण के अन्त 
उपलब्ध नहीं होता इसलिये वह अनित्य है। तो इसका उत्तर यह है कि शब्द का 
संयोग श्रोत्र से नहीं होता इसलिये उसकी उपलब्धि नहीं होती। अर्थात्‌ उच्चारण के 
अन्त में शब्द इसलिये उपलब्ध नहीं होता कि वह नष्ट हो गया, अपितु इसलिये 
उपलब्ध नहीं होता क्योंकि श्रोत्र से उसका संयोग नहीं हो रहा है। शब्द की अभिव्यक्ति 
या तो दो वस्तुओं के संयोग से होती है जैसे दोनों हथेलियों के संयोग से शब्द होता 
है, या दो वस्तुओं के विभाग से भी शब्द होता है, जैसे बाँस को फाड्ने पर चट-चट 
की आवाज होती है। संयोग विभाग के उपरत हो जाने पर शब्द उपस्थित होते हुए भो 
अभिव्यक्त नहीं होता। अभिव्यक्त न होने से वह उपलब्ध भी नहीं होना। 

यदि कहो कि श्रोत्र आकाश है और आकाश एक है। एक होने से खुघ्न देश में 
अभिव्यक्त हुए शब्द की उपलब्धि पाटलिपुत्र में भी होनी चाहिये। किन्तु ऐसा नहीं 
होता। शब्द जहाँ उत्पन्न होता है उसी स्थान पर उपलब्ध होता है? 

तो इसका उत्तर यह है कि संयोग और विभाग शब्द को अभिव्यक्त करते हैं यह 
ठीक है किन्तु वे दूर देश में श्रोत्र के उपकारक नहीं होते। यह तो श्रोत्र की सुनने को 
शक्ति पर निर्भर करता है कि वह कितनी दूर से शब्द को सुन सकता है। यदि ओर 
को दिव्य बना लिया जाये तो वह सर्वत्र शब्द को एक ही स्थान पर बैठकर सुर 
सकता हे। जैसा कि पतंजलि ने दिव्य श्रोत्र का उपाय बताया है- 

श्रोत्राकाशयोः सम्बन्धसंयमाद्‌ दिव्यं श्रोत्रम्‌।- पातंजल योग सू St 

अर्थात्‌ यदि श्रोत्र और आकाश के सम्बन्ध में संयम किया जाये तो ओत दिव्य 

हो जाता है। वह सर्वत्र स्थित शब्द को सुन सकता है। अत: शब्द नित्य हो है। 
3. प्रयोगस्य परम्‌ - /7/74 

यह जो कहा था कि ““शब्दं कुरु'' इस प्रकार शब्द के विषय भें कु चाहु का 
प्रयोग किया गया है अत: शब्द अनित्य है, तो यह हेतु ठीक नहीं है। कू धातु का 
प्रयोग उच्चारणविषयक है। ''शब्दं HE" का अर्थ है शब्द का उच्चारण करो। 
इसका अर्थ यह नहीं है कि शब्द को उत्पन्न करो) अतः यह दोष ठीक नही है। 
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4. आदित्यवद्‌ यौगपद्यम्‌ - 7/4/75 

शब्द के नित्यत्व में दोष दिया गया था कि एक नित्य शब्द को अनेक स्थानों पर 
युगपत्‌ उपलब्धि नहीं होती । किन्तु यह हेतु उचित नहीं । सूर्य को देखिये सूर्य एक होते 
हुए भी सब स्थानों पर अनेकों के द्वारा एक साथ उपलब्ध किया जाता है। प्रत्येक 
व्यक्ति यही समझता है कि सूर्य मेरे ही सम्मुख है। सूर्य अनेक नहीं है। वह एक है। 
उसको अनेक मानना व्यामोह है। उसी प्रकार शब्द भी अवयवरहित है और एक है। 
उसको अनेक मानना व्यामोह मूलक है। 

5. वर्णान्तरमविकार:- //6 

“दध्यत्र' में य को इ का विकार कहा गया था, वह भी ठीक नहीं | य इकार का 
विकार नहीं है। य पृथक्‌ वर्ण है इ पृथक्‌ वर्ण है। इ के स्थान पर य का आदेश हुआ 
है। इ को CAR य बैठ गया है। शब्द में विकृति नहीं आती वह अविकार है। 

6. maafa: WT- //77 

यह कहा गया था कि शब्द में वृद्धि होती है अतः अनित्य है। यह आक्षेप भी 
भ्रममूलक है। वृद्धि शब्द की नहीं होती अपितु नाद की वृद्धि होती है। निरन्तरता से 
किये जाने वाले संयोग विभाग शब्द को अभिव्यक्त करते हुए नाद कहलाते हैं। एक 
व्यक्ति से उच्चारित शब्द मृदु होता है और बहुतों से उच्चारित होने पर वे ही अक्षर 
कर्णशष्कुलि की नेमि को व्याप्त करते हुए संयोग विभागों से और निरन्तरता से 
अनेक व्यक्तियों से गृहीत होने के कारण महान्‌ के समान तथा सावयव के समान 
उपलब्ध होते हैं। अत: वृद्धि नाद की होती है शब्द की नहीं। 

इस प्रकार अनित्यवादियों के आक्षेपो का उत्तर देने के पश्चात्‌ जैमिनि ने शब्द 
को नित्य सिद्ध करने के लिये कुछ अन्य हेतु दिये हैं। 

जैमिनि कहते हैं- 

१. नित्यस्तु स्याद्‌ दर्शनस्य परार्थत्वात्‌, - 7/7/78 

शब्द नित्य है क्योंकि उसका उच्चारण दूसरे के लिये होता है। यदि शब्द नित्य 
न हो और वह उच्चरित होने के तुरन्त पश्चात्‌ ही नष्ट हो जाये तो कोई भी व्यक्ति 
दूसरे को अर्थ का बोध करा ही नहीं सकता। शब्द नहीं होता इसी लिये बहुत बार 
उसकी उपलब्धि होने पर उससे अर्थ का ज्ञान होता है। 

दूसरा हेतु देते हँ | 

2. सर्वत्र यौगपद्यात्‌ - 7//79 
जब कोई गौ शब्द का उच्चारण करता है तो समस्त गायों की आकृति के साथ 
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उसका सम्बन्ध हो जाता है अत: सब गायों का ज्ञान एक साथ हो जाता है। आकृति 
के साथ अनित्य शब्द का सम्बन्ध नहीं हो सकता। अत: शब्द नित्य है। 


3. संख्याभावात्‌ - 7/7/20 


शब्द में संख्या की प्रतीति नहीं होती अपितु उच्चारणों में संख्या रहती है। आठ 
बार गौ: शब्द उच्चरित हुआ है ऐसा लोक में व्यवहार किया जाता है। आठ गौ शब्द 
उच्चरित हुए ऐसा कोई नहीं कहता। इस लोक व्यवहार से भी यही सिद्ध होता है कि 
लौकिक पुरुष एक गौ शब्द को ही बार-बार उच्चारित करते हैं। सब यही कहते हैं 
कि यह वही शब्द है जो पहले उच्चरित हुआ था। यदि शब्द अनित्य होता तो यह 
प्रतीति नहीं होनी चाहिये थी। ` 

4. अनपेक्षत्वात्‌- /7/2 
जिन द्रव्यो की उत्पत्ति का कारण नहीं जाना जाता केवल सत्ता मात्र ज्ञात होती 


है उन द्रव्यों में से जिनका विनाशकारण जाना जाता है उन्हें अनित्य माना जाता है। _ 


किन्तु शब्द की उत्पत्ति का कोई कारण नहीं जाना जाता जिसके नष्ट होने पर शब्द 
नष्ट हो जायेगा। अतः शब्द नित्य सिद्ध होता है। 


5. प्रख्याभावाच्च योगस्य - 7/7/22 


यहाँ पर अनित्यवादी कह सकता है कि शब्द की उत्पत्ति का कारण वायु है, 
अतः यह कहना उचित नहीं कि शब्द को उत्पत्ति का कारण ज्ञात नहीं है? यह आक्षेप 
ठीक नहीं है। वायु को शब्द का कारण नहीं माना जा सकता। यदि शब्द वायवीय 
होवे तो वह वायु का समूहविशेष ही होगा, किन्तु वायवीय अवयवों को हम शब्द में 
परिवर्तित होते हुए नहीं देखते। यदि शब्द वायु का समूह विशेष होता तो स्पर्श से हम 
शब्द को उपलब्ध कर लेते, किन्तु स्पर्श से शब्द का ज्ञान नहीं होता। 

इस प्रकार महर्षि जैमिनि ने उक्त हेतुओं से यह सिद्ध किया है कि शब्द नित्य है। 
न वह उत्पन्न होता है और न नष्ट होता है। उसकी केवल अभिव्यक्ति और तिरोभाव 
होता है। संयोग विभाग से शब्द अभिव्यक्त होता है तथा संयोग विभाग की समाप्ति 
पर उसका तिरोभाव होता है। “वाचा विरूप नित्यया' ऋग्वेद के इस वाक्य से भी 
शब्द की नित्यता सिद्ध होती है। ऐतरेय ब्राह्मण में कहा गया है- “वागू वै ब्रह्म - 
(6-3) शब्द ही ब्रह्म है। ब्रह्म की उत्पत्ति और नाश की कल्पना भी नहीं की जा 
सकती। 
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अक्षर विज्ञान और भाषा दर्शन 


भारतीय भाषा मूल रूप से संस्कृत है अतः भारतीय भाषा दर्शन भी मौलिक रूप 
से संस्कृत भाषा के नियमों पर ही आधारित है। संस्कृत भाषा की वर्णमाला अपौरुषेय 
है इसमें कोई सन्देह नहीं । वणां को अक्षर कहा जाता है क्योंकि इन वर्णों का कभी 
नाश नहीं होता। चूँकि यह वर्णमाला अपौरुषेय होने के कारण उत्पन्न नहीं होती 
इसलिये इसका नाश भी नहीं होता है। यह केवल आविर्भूत और तिरोभूत होती है। 
तालु आदि स्थान और प्रयत्न से उच्चारण द्वारा वर्णो की अभिव्यक्ति होती है। 
भारतीय भाषा की वर्णमाला की अपौरुषेया में यह प्रबल युक्ति है कि इसका प्रत्येक 
वर्ण सार्थक है। वर्णों से शब्द बनता है और शब्दों से वाक्य बनता है। वर्ण तथा शब्द 
के बीच में तथा शब्द और वाक्य के बीच में वैज्ञानिक सम्बन्ध है। 

शब्द अंग है और वर्ण अंगी है। आपातरूप से वर्ण शब्दों के अंग प्रतीत होते है 
किन्तु वस्तुस्थिति इसके विपरीत है। वर्णो से शब्द की रचना होती है इसलिये वर्ण ही 
अंगी है। शब्द वर्णों के अधीन हैं इसलिये शब्द अंग है। अंग में अंगी रहा करता है 
किन्तु अंगी अंग पर आश्रित नहीं है, अंग ही अंगी पर आश्रित है। दोनों में कार्यकारणभाव 
सम्बन्ध है। 

बैदिक संस्कृत और लौकिक संस्कृत दोनों प्रकार की भाषाओं के शब्द वर्ण के 
अनुसार ही अर्थ रखते हैं। चूँकि वर्णों की और शब्दों की रचना ज्ञानपूर्वक हुई है 
इसलिये इसके पीछे स्रष्य को एक योजना छिपी हुई है। और वह योजना यही है कि 
मनुष्य शब्दों के ज्ञान द्वारा परम पुरुषार्थ को प्राप्त कर ले। जो भाषा देश काल और 
परिस्थिति के प्रभाव से जन्म लेती है उसका आधार वैज्ञानिक नहीं होता । आद्य भाषा 
संस्कृत अकस्मात्‌ प्रकट नहीं हुई अपितु ज्ञानपूर्वक प्रकट हुई है। ज्ञान अपौरुषेय हुआ 
करता है। इस विज्ञान को समझना होगा। 

अक्षर पद और वाक्य इन तीनों के योग से भाषा का निर्माण होता है। जिस प्रकार 
पृथिवी एक-एक परमाणु से मिलकर बनी है उसी प्रकार भाषा भी एक-एक वर्ण से 
मिलकर बनी है। पृथिवी में वे ही गुण हैं जो उसके परमाणुओं में निहित हैं। भाषा में 
भी वे ही गुण होते हैं जो उसके एक-एक वर्ण में रहते हैं। मनुष्य की भाषा पूर्णरूप 
से सार्थक है क्योंकि उसका एक-एक वर्ण एक विशिष्ट अर्थ रखता है। एक अक्षर 
या वर्ण शब्द के उस टुकड़े का नाम है जिसके और टुकड़े नहीं हो सकते | एक-एक 
टुकड़ा जब अर्थवान्‌ हो तो समग्र भाषा अर्थवान्‌ क्यों न होगी। वाक्यार्थ शब्दार्थ पर 
आधारित है और शब्दार्थ वर्णार्थ पर आधारित है। वाक्य का अर्थ तभी समझ में आ 
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सकता है जब उसके शब्दों का अर्थ ज्ञात हो । इसी प्रकार शब्दार्थ भी पूर्ण रूप से तभी 
समझ में आ सकता है जब उसके प्रत्येक वर्ण का अर्थ पूर्ण रूप से ज्ञात हो। वर्ण की 
यह सार्थकता किसी अन्य भाषा में विद्यमान नहीं है। भारतीय भाषा के दार्शनिक ही 
यह घोषणा कर सकते हैं कि- 
एकः शब्दः सम्यक्‌ ज्ञातः सुष्ठु प्रयुक्तः 
स्वर्गे लोके कामधुग्‌ भवति। 
- महाभाष्य 
अर्थात्‌ यदि एक भी शब्द को अच्छी प्रकार जान लिया जाये कि वह किन-किन 


वणां से बना है किस धातु से निष्पन्न हुआ और अच्छी प्रकार उसका प्रयोग भी किया - 


जाये तो वह एक ही शब्द अपने प्रयोक्ता को सर्व सुख सुलभ करा सकता है। 
ऐसा क्यों होता है? एक ही शब्द कामधुक्‌ कैसे हो सकता है? वह इसलिये 
क्योंकि उसका एक-एक वर्ण अर्थवान्‌ है। भारतीय दर्शन यही तो कहता है कि 
““एक सद्‌ विप्रा बहुधा वदन्ति। एक में सब कुछ समाया हुआ है। एक से ही सर्व का 
विकास हुआ है और जब सृष्टि का संकोचकाल आता है तो सब कुछ एक में ही लीन 
हो जाता है। इसी लिये तो हमारा दर्शन कहता है- 
य एकं जानाति स ad जानाति। 
यः सर्वं जानाति स एकं जानाति। 
इस बात के रहस्य को केवल भारतीय भाषावित्‌ ही जान सकता है। जो एक 
को जान लेता है वह सब को जान लेता है और जो सबको जान लेता है वही एक को 
Hed तत्त्व को जान सकता है। वैदिक भाषा में इस एक वर्ण का नाम अकार है। 
अकार ही समग्र वाणी है। 
अकारो वै सर्वा वाक्‌ ऐसा श्रुति कहती है। माण्डूक्य का ऋषि कहता है कि जो 
इस अकार को सर्वात्मना जान लेता है वह समस्त कामनाओं को पूर्ण करता है और 
सबका अग्रणी हो जाता है- 
आप्नोति ह वा सर्वान्‌ कामानादिश्च भवति य एवं वेद। 
- माण्डूक्योपनिषद्‌ 
संस्कृत भाषा के सबसे उद्भट मर्मज्ञ महावैयाकरण पतंजलि ने वर्णों की सार्थकता 
के सिद्धान्त को बहुत पहले स्थीपित कर दिया था कि वैदिक भाषा का एक-एक वर्ण 
अर्थवान्‌ है। वे महाभाष्य में कहते हैं- 
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अर्थवन्तो वर्णो: । धातुप्रातिपदिकप्रत्ययनिपाताना- 
मेकवर्णानामर्थ दर्शनात्‌। धातव एकवर्णा: अर्थवन्तो 
दृश्यन्ते प्रातिपदिकान्येकवर्णान्यर्थवन्ति। निपाता 
एकवर्णाः अर्थवन्तः। 
अर्थात्‌ समस्त वर्ण अर्थवान्‌ है। धातु प्रातिपादिक प्रत्यय और निपात एक-एक 
वर्ण के भी होते हैं और उनका अर्थ देखा गया है। एक वर्ण की धातुएँ अर्थ वाली हैं 
जैसे पा दा मा आदि। प्रातिपादिक भी एक वर्ण के होते हैं और उनका भी अर्थ देखा 
गया है। जैसे क एक प्रातिपादिक है उसका अर्थ जल है। निपात भी एक वर्ण का 
होता है जैसे नु ह वै च न हि आदि। इनका भी अर्थ होता है। सु औ a हि एक वर्णीय 
प्रत्यय भी अर्थ वाले हैं। 
पतंजलि ने तो एक वर्ण की सार्थकता का प्रतिपादन बहुत बाद में किया। इससे 
बहुत पहले ऋग्वेद अक्षरों की सार्थकता के कह चुका था। वेद का कहना है कि 
ऋचाएँ अक्षर में ही निवास करती हैं। देवता अक्षर में ही रहते हैं। जो अक्षर को नहीं 
जानता उसके लिये ऋचा की भला क्या उपयोगिता? अर्थात्‌ यदि ऋचा के मर्म के 
समझना है तो अक्षर का मर्म पहले समझना पडेगा । 
ऋचो अक्षरे परमे व्योमन्‌ यस्मिन्‌ देवा अधि विश्वे निषेदुः। 
यस्तन्न वेद किमृचा करिष्यति य इत्तद्विदुस्त इमे समासते।। 
- ऋग्वेद 7/64/39 
इसी बात को पतंजलि कह रहे E- 
वर्णज्ञानं वाग्विषयो यत्र च ब्रह्म वर्तते। 
तदर्थमिष्टबुद्धयर्थ लघ्वर्थ चोपदिश्यते।। 
¬ महाभाष्य /2 
अर्थात्‌ वर्णा का ज्ञान ही वाणी का विषय है जहाँ ब्रह्म अर्थात्‌ वेद विद्यमान है। 
उसी वर्णज्ञान के लिये, इष्ट बुद्धि के लिये तथा संक्षिप्त अर्थ के लिये व्याकरणशास्त्र 
का उपदेश किया जाता हैं। इसका तात्पर्य यही है कि अक्षर का अर्थ जाने बिना वेद 
का ज्ञान नहीं हो सकता। 
. निरुक्तकार आचार्य यास्क ने भी इसी अक्षरार्थ का महत्त्व बहुत पहले समझ 
लिया था। वे कहते हैं- 
अर्थात्‌ क का अर्थ है कमनीय सुख और क्रमणीय परमात्मा का नाम भी क है। 
इसलिये “क: कमनीयो भवति सुखी भवति क्रमणीय वा। तद्य॒था क: कमनो वा 
क्रमणो वा सुखो वा इति। कं ब्रह्म खं ब्रह्म '' ऐसे उपनिषद्‌ वचन प्राप्त होते हैं। चूँकि 
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ब्रह्म सुखस्वरूप है इसलिये ब्रह्म को 'क' कहा जाता है। इसी प्रकार ग का अर्थ है 
सूक्ष्म दहन तथा गति- 
गकारमनक्ते at दहतेर्वा । 
- निरूक्त-दैवत काण्ड 7/4 
अक्षरार्थपूर्वक पद का अर्थ करने की शैली उपनिषदों में भी दिखाई देती है। 
“सत्य' नाम परमात्मा का है। ' सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म '' ऐसा ब्रह्म का स्वरूप छान्दोग्य 
में कहा गया है। ब्रह्म को सत्य क्यो कहा जाता है, इस प्रश्न के उत्तर में छान्दोग्य में 
“सत्य' पद की व्याख्या इस प्रकार की गयी है- 
तानि ह वा एतानि त्रीण्यक्षराणि स-ति-यमिति। 
तद्यत्‌ सत्‌ तदमृतमथ यत्‌ ति तन्मर्त्यमथ यत्‌ यम्‌ तेनोभे यच्छति। 
j - छन्दोग्य 8/3/5 
अर्थात्‌ सत्य के तीन अक्षरों में स का अर्थ है अमृत, ति का अर्थ है मर्त्य और 
यम्‌ का अर्थ है दोनों का नियामक। चूँकि परमात्मा देवलोक और मर्त्यलोक का 
नियामक है इसलिये सत्य कहलाता है। 
इसी प्रकार गोपथ ब्राह्मण में भर्ग शब्द की व्याख्या भी अक्षरार्थ के आधार पर 
की गयी है। भर्ग शब्द भी परमात्मा का वाचक है भर्ग में तीन अक्षर हँ भर और ग। 
गोपथ में कहा गया है- 
भ, इति भासयतीमांल्लोकान्‌। 
र, इति रंजयतीमाल्लोकान्‌। 
ग, इति गमयतीमांल्लोकान्‌। 
अर्थात्‌ भ का अर्थ है दीप्ति। र का अर्थ है रंजन करने वाला तथा ग का अर्थ है 
गमन। चूँकि परमात्मा इन समस्त लोकों को भासित करता है, रंजित करता है और 
गति प्रदान करता है इसलिये भर्ग कहलाता है। 
इसी प्रकार यज्ञ को मख कहा जाता है। मा शब्द प्रतिषेधार्थक है और ख का 
अर्थ छिद्र है। चूँकि यज्ञ में कोई त्रूटि न रहे इसलिये उसे मख कहा गया है- 
मख इत्येतद्‌ यञ्ञनामधेयं छिद्॒प्रतिषेधसामर्थ्यात्‌। 
fog खभित्युक्तं तस्य मेति प्रतिषेधः मा यज्ञे छिदं करिष्यतीति। 
- गोपथ 2/2/5 
इस प्रकार स्वर्ग के लिये नाक शब्द का प्रयोग किया जाता है। क नाम सुख का 
है। अक का अर्थ हुआ सुख का अभाव। न अकः-नाकः-अर्थात्‌ सुख के अभाव का 
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प्रतिषेध नाक हुआ। सुख के अभाव का प्रतिषेध सुख ही हुआ। चूँकि स्वर्ग में सुख 
ही सुख है इसलिये उसे नाक कहना सार्थक है। 
कमिति सुख नाम तत्‌ प्रतिषिद्धं प्रतिषिध्येत्‌। 
- निरुक्त 
यदि हम विचार करें तो सुख और दु:ख भी अक्षरार्थ पर ही आधारित शब्द हैं। 
सु और दुर्‌ उपसर्ग हैं जो क्रमशः पुण्य और पाप के वाचक हैं। ख का अर्थ खाना भी 
है। पुण्यं खादति इति सुखम्‌ पापं खादति इति दुःखम्‌। जो पुण्यों को खाले अर्थात्‌ 
उसका क्षय कर दे उसे सुख कहते हैं फिर जो पाप को खाले उसे दु:ख कहते हैं। सुख 
भोगने के पश्चात्‌ पुण्यों का क्षय हो जाता है, क्योंकि पुण्यफल का ही नाम सुख है। 
इसी प्रकार दु:खों के भोग से पापों का क्षय हो जाता है क्योंकि पापों का फल ही दु:ख 
है। प्रत्येक कर्म का क्षय फलभोग के पश्चात्‌ हो जाता है चाहे वह पुण्य हो या पाप 
हो। 
इस प्रकार वैदिक और लौकिक साहित्य में प्रत्येक अक्षर का अपना विशिष्ट 
अर्थ होता है। 
- अका अर्थ है नहीं 
- आ का अर्थ है अच्छी प्रकार तथा समन्तात्‌। 
- ई का अर्थ है गति 
- उका अर्थ है उत्कृष्ट तथा उभयत्व 
- ऋ और लू का अर्थ भी गति है। 
- ज का अर्थ उत्पन करना या उत्पन्न होना है। पंकज शब्द में 
ज का अर्थ जन्म लेना ही है। 
- झ का अर्थ है नष्ट होना | 
= त का अर्थ है पृथक्‌ होना 
- थ का अर्थ है ठहरना 
द - देना, ध- धारण करना, न- नहीं, प- रक्षा करना, भ का अर्थ है दीप्ति, 
H- मापना, य का अर्थ है - जो, र का अर्थ है देना, 
ल का अर्थ देना व का अर्थ है गति, स का अर्थ है साथ और ह का अर्थ है 
निश्चय। 
उपर्युक्त विवेचन से यह सिद्ध हुआ कि प्राचीन ऋषियों को प्रत्येक अक्षर का 
अर्थ ज्ञात था। यह अक्षरार्थज्ञान की विधि उन्हें वंशपरम्परा और गुरुशिष्यपरम्परा से 
ज्ञात थी। जिस अर्थ का या भाषा का ज्ञान उन्हें ज्ञात नहीं था उसे वे संयम द्वारा ज्ञात 


“वित 
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कर लेते थे। पतंजलि ने इस विधि के और विद्या का सर्वभूतरुतज्ञान कहा है वे कहते 
= 
शब्दार्थप्रत्ययानामितरेतराध्यासात्‌ संकरस्तत्प्रविभागसंयमात्‌ सर्वभूतरुत ज्ञानम्‌। 
- QRA 3/7 
अर्थात्‌ शब्द अर्थ और प्रत्ययों में इतरेतराध्यास के कारण संकर हो जाया 
करता है। यदि इनमें पृथक्‌ पृथक्‌ संयम किया जाये तो योगी को प्रत्येक प्राणी की 
भाषा के शब्दों का ज्ञान हो जाता है। भाव यह है कि अक्षरार्थ ज्ञान के लिये धातु और 
प्रत्यय में संयम करने की आवश्यकता है। जिसको धातु और प्रत्यय का ज्ञान है वह 
प्रत्येक अक्षर का अर्थ जान सकता है। इसी विधि से ऋषि वैदिक मन्त्रों का रहस्य 
जान सकते थे। ऐसे विद्वज्जन विप्र कहलाते थे। विप्र शब्द का अर्थ भी वही जान 
सकता है जिसे अक्षरों का अर्थ ज्ञात है। विप्र शब्द वि और प्र इन दो उपसर्गों से 
मिलकर बना है। वि का अर्थ है विशिष्ट और प्र का अर्थ है प्रकृष्ट । मनुष्यों में जो 
विशिष्ट और प्रकृष्ट ज्ञान वाला हो वही तो विप्र कहलाता है। यह तो प्रायः विद्वज्जन 
जानते हैं कि प्रत्येक उपसर्ग अपना पृथक्‌ अर्थ रखता है। इसी लिये उसमें यह 
सामर्थ्य है कि वह धातु के मूल अर्थ को भी बलात्‌ परिवर्तित कर देता है। अक्षरविज्ञान 
को प्राप्त किये बिना भाषा के रहस्य के नहीं समझा जा सकता। 
भाषा दर्शन का ज्ञान अक्षर विज्ञान के बिना अपूर्ण है। 


भाषादर्शन में काल का महत्त्व 
भाषा दर्शन के अध्ययन में काल की चर्चा न की जाये यह समीचीन न होगा। 
समस्त क्रियाएँ काल में ही होती हैं। लट्‌ लकार आदि का विभाजन काल के आधार 
पर ही किया गया है। आकांक्षा योग्यता और आसत्ति काल पर आधारित होकर ही 
वाक्यार्थ बोध का हेतु बनते हैं। विकार और विवर्त भी काल में ही होते हँ। प्रत्येक 
भारतीय दर्शन में काल की व्याख्या अपने-अपने ढंग से की गयी है।ऋग्वेद में काल 
को पुरुष कहा गया है- 
पुरुष एवेदं सर्व यद्‌ भूतं यच्च भाव्यम्‌। 
उतामृतत्वस्येशानो यदन्नेनातिरोहति।। 
- ऋग्वेद 0/90/2 
उक्त मन्त्र में भूत एवं भाव्य शब्दों से काल की सत्ता को स्वीकार किया गया 
और उसे परब्रह्म रूप पुरुष ही कहा गया है जो अमृतत्व का अधिपति है। 
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न्याय दर्शन में नव seat में काल को परिगणित किया गया है । अतीत वर्तमान 
भविष्यत्‌ आदि व्यवहार का कारण काल ही है। विश्वनाथ पंचानन काल को जन्य 
पदार्थों का जनक तथा जगत्‌ का आश्रय कहते हैं। काल एक अखण्ड तत्त्व है। पर 
अपर क्षण पल घटिका प्रहर अहोरात्र मास संवत्सर आदि कालभेद औपाधिक हैं- 
जन्यानां जनकः कालो जगतामाश्रयो मत: | 
परापरत्वधीहेतुः क्षणादिः स्यादुपाधित: ।। 
- कारिकावली 45-46 
सांख्यदर्शन में काल को क्रिया से भिन्न नहीं माना गया । क्रिया का ही नाम काल 
है। काल कोई पृथक्‌ तत्त्व नहीं। सूर्य की गति के आधार पर प्रात: सायम्‌ के रूप में, 
और मेघगर्जन के आधार पर कुछ क्षण के रूप में व्यवहृत होती हैं। अत: क्रिया के 
अतिरिक्त क्षण घण्य दिन मास वर्ष आदि कोई काल नहीं होता। 
“नहि नः कालो नाम कश्चिदस्ति। किं तर्हि? 
क्रियमाणक्रियाणामेव आदित्यगतिगोदोह 
घटास्तनितादीनां विशिष्टावधिसरूपप्रत्यय 
निमित्तत्वम्‌।'' 
- युक्ति दीपिका आहिक-4 
योगदर्शन में भी काल की सत्ता स्वीकार की गयी है किन्तु वह यथार्थ नहीं है। 
वह बुद्धिनिर्मित है तथा भ्रान्तिवश यथार्थरूप में भासित होता है। पूर्व और पश्चात्‌ 
का व्यवहार ही काल को यथार्थ समझने में कारण बनता है। यदि काल यथार्थ होता 
तो ku भी उससे अवच्छिन्न होता किन्तु पतंजलि ने ईश्वर को काल से अनवच्छिन्न 
माना है- 
स तु पूर्वेषामपि गुरुः कालेनानवच्छेदात्‌। 
- पातंजल योगसूत्र ॥/26 
योग दर्शन में काल को परिणाम के रूप में ही गृहीत किया गया है। यह परिणाम 
तीन प्रकार का है धर्मपरिणाम, लक्षणपरिणाम और अवस्थापरिणाम। परिणाम की 
भिन्नता में क्रम का अन्यत्व कारण है। 
एतेन भूतेन्द्रियेषु धर्मलक्षणावस्थापरिणामा व्याख्याताः | 
क्रमान्यत्वं परिणामान्यत्वे हेतुः | 
- पातंजल योग सूत्र 3/॥5 
योगदर्शन के अनुसार एक परमाणु पूर्व देश को छोड़कर जब तक उत्तर देश के 
साथ संयोग करता है उतने काल को क्षण कहा जाता है। क्षणों के निरन्तर प्रवाह को 
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क्रम कहा जाता है। यह सब व्यवहार औपाधिक है। निरन्तर व्यवहार का विषय होने 
पर भी काल को योगदर्शन में यथार्थ नहीं माना गया। 
अद्वैत वेदान्त में भी काल को नित्य तत्त्व नहीं माना गया। परब्रह्म अकालकलित 
एवं क्रमरहित केवल एक ही नित्य यथार्थ तत्त्व है। अविद्यावश देश और काल के 
रूप में उसका विवर्त होता है। अद्वैत मत में सकल जगत्‌ ही ब्रह्म का विवर्त है। काल 
की सत्ता प्रातिभासिक है। काल के आधार पर दिये गये सभी सांसारिक भेद 
अविद्याकल्पित है। 
पाणिनि काल की सत्ता को स्वीकार करते हैं, किन्तु उन्होंने पृथक्‌ से काल का 
उल्लेख नहीं किया। अद्यतन अनद्यतन आदि शब्दों से ही काल की व्याख्या की है। 
लकार काल का ही वाचक है। 
आचार्य कैयट प्रसिद्ध परिणाम वाली क्रिया को काल कहते हैं- 
कालो हि प्रसिद्धपरिमाणा क्रियाऽ प्रसिद्धपरिमाणस्य क्रियान्तरस्य परिच्छेदिका। 
महाभाष्य प्रदीप ग्रन्थकार कैयट 7/7/70 
आचार्य भर्तृहरि कहते हैं कि सत्य पदार्थ केवल परब्रह्म है। इसके अन्दर एक 
स्वातन्त्र्य नामक एक शक्तिविशेष निहित है। उसी शक्तिविशेष का नाम काल है। 
परब्रह्म में अनन्त शक्तियाँ हैं। उन्हीं में से एक काल भी है। परब्रह्म का ही नाम काल 
है। चूँकि वह जलयन्त्र के भ्रमण के समान अपनी प्रवृतियों से समस्त कलाओं का 
कलन करता है इसलिये काल संज्ञा को धारण करता है। 
जलयन्त्रश्रमावेशसदृशीभिः प्रवृत्तिभिः। 
स कलाः कलयन्सर्वाः कालाख्यं लभते विभुः॥। 
- वाक्यपदीय 3/9/74 
गौरीनाथ शास्त्री यद्यपि काल की सत्ता को स्वीकार करते हैं क्योंकि अर्थक्रिया 
की सत्ता के रूप में वह कार्य करता है किन्तु वह परम सत्‌ नहीं है। 
It is true that time 
Function is the plan of 
phenominal existence only 
and has no bearing on the 


Supreme Reality. 
(The Philosophy of word and meaning, by Gaurinath 


Shastri) 
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इस प्रकार काल को सत्ता के विषय में दर्शनशास्त्र के आचार्यो में दोनों मत प्राप्त 
होते हैं। सांख्य योग और वेदान्त काल को यथार्थ तत्त्व नहीं मानते जबकि दूसरी ओर 
ऋग्वेदादि ग्रन्थ, आचार्य भर्तृहरि और पतंजलि आदि वैयाकरण काल को यथार्थ तथा 
सर्वनियामक और सृष्टिकर्ता स्वीकार करते हैं। 

वस्तुत; काल एक नित्य तथा विभु शक्ति है। वही जगत्‌ का कर्त्ता तथा सूत्रधार 
है। यद्यपि काल एक अखण्ड तत्त्व है फिर भी व्यवहार को सुविधा के लिये उसके 
क्षण घण्टे अहोरात्र मास संवत्सर आदि भेद कर लिये जाते हैं। शब्द का यथार्थ 
स्वरूप काल की सत्ता को स्वीकार किये बिना विवेचित हो ही नहीं सकता। भाषा 
दर्शन का विकास काल की सत्ता पर ही प्रतिष्ठित है। 


काल क्रिया से भिन्न है 


कुछ दार्शनिकों ने काल को क्रियारूप ही माना था किन्तु काल क्रिया नहीं है 
अपितु क्रिया का नियामक है। अत: काल क्रिया से भिन्न है। क्रिया अनेक क्षणों में 
हुआ करती है। क्षण युगपत्‌ नहीं होते अपितु क्रम से होते है। अत: क्रिया PATH 
होती है। क्रम काल का धर्म है। अत: कालशवित से अनुगृहीत होकर सक्रमा क्रिया 
सम्पन्न होती है। हम देखते है कि एक साथ उदित हुई दो क्रियायें एक साथ सम्पन्न 
नहीं होती । एक विलम्ब से सम्पन्न होती हुई देखी जाती है और दूसरी क्षिप्र सम्पन्न 
होती हुई देखी जाती है। परिच्छेद की यह विलक्षणता बिना किसी उपाधि के सम्भव 
नहीं है। आश्रयभेद से ही क्रिया में भेद हुआ करता है। क्रिया के परिच्छेद की यह 
विलक्षणता जिसके द्वारा होती है वही काल है। काल क्रिया के भेद के लिये होता है। 
ऐसा भर्तृहरि का मत है- 

क्रियाभेदाय कालस्तु - वाक्यपदीय 3/9/2 

सूर्य चन्द्र आदि ग्रह नक्षत्रों की संचार क्रिया काल से ही नापी है। काल का यह 
परिणाम दिन रात मास सवंत्सर आदि के द्वारा व्यक्त किया जाता है। 

कहने का तात्पर्य यह है कि काल एक उपाधि है और क्रिया क्षणपरम्परा का 
समूहरूप है। क्रिया की अल्पता और दीर्घता काल के आधार पर ही होती है। अत: 
काल और क्रिया को प्रथक-पृथक्‌ जानना चाहिये। काल के अनुग्रह से ही क्रिया 
सम्पन्न होती है। काल व्यापक है क्रिया व्याप्य है। 


काल अनुमेय है 


काल का पिण्डीभूत रूप प्रत्यक्ष दर्शनीय नहीं है। जैसे पिण्डीभूत क्रिया का 
दर्शन सम्भव नहीं उसी प्रकार क्रिया का भी दर्शन सम्भव नहीं | क्रिया का आश्रय 


(Ge 9 > ताल TITS 
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देखा जा सकता है क्रिया को नहीं कं 'जब्सकता | वैसे Vt जीर्णता पुरातनता नूतनता 
आदि लक्षणों से काल का अनुमान किया जा सकता है। शतपत्रवेध के समान काल 
का सूक्ष्म विभाजन तो कथमपि सम्भव नहीं। पतंजलि कहते हैं- 
विसस्य वाला इव दह्यमाना न लक्ष्यते विकृतिः सन्निपाते। 
अस्तीति तां वेदयन्ते त्रिभावाः सूक्ष्मो हि भावोऽनुमितेन गम्यः।। 
- महाभाष्य 3/2/23 
जैसे मृणाल के जलते हुए तन्तुओं की विकृति दृष्टि का विषय नहीं बनती वैसे 
ही काल का सूक्ष्म रूप दृष्टि में नहीं आता। वह केवल अनुमानगम्य है। 
दो विभिन्न आश्रय वाली क्रियाओं में उनके उदय और अस्त समान होने पर भी 
एक के शीघ्र और दूसरे के विलम्ब से सिद्ध होने का ज्ञान किसी परिच्छेदक के बिना 
सम्भव नहीं है। वह परिच्छेदक काल के अतिरिक्त अन्य नहीं हो सकता। उक्त कालः 
के अनुमान में यही एक हेतु है। 
काल के भेद 
काल की तीन शक्तियाँ हैं जो क्रिया के आश्रय रूप धर्मी में रहती हैं। ये 
शक्तियाँ हैं अतीत वर्तमान तथा अनागत। वर्तमानशक्ति प्रकाशिका है तथा अतीत 
और अनागतपदार्थविषयक शक्ति आवरणात्मिका है। महर्षि पतंजलि ने योगसूत्र में 
अतीत वर्तमान और अनागत को क्रमशः शान्त उदित तथा अव्यपदेश्य शब्दों से कहा 
है। तथा शक्ति को धर्म शब्द से अभिहित किया है। 
शान्तोदिताव्यपदेश्यधर्मिणः शक्तिरेव धर्मः। 
स च पफलप्रसवभेदानुमितसद्भावः। 
- योगसूत्र व्यास भाष्य 3/74 
अर्थात्‌ निर्माण या विनाश की शक्ति ही धर्मी का धर्म है। या यूं कहें कि धर्मी 
का धर्म ही शक्ति है। काल धर्मी है शक्ति उसका धर्म है। शान्त उदित तथा 
अव्यपदेश्य अथवा भूत वर्तमान तथा भविष्यत्‌ ये तीन शक्तियाँ तीन मार्गों के समान 
हैं। जिस प्रकार पथिक मार्ग पर चलते हुए गमनागमन की निरन्तरता बनाये रखते हैं 
उसी प्रकार भूतादि शक्तियों में रहने वाले भाव परिणाम का अनुभव करते हुए उत्पत्ति 
स्थिति एवं विनाश की व्यवस्था बनाये रखते है। एक ही पदार्थ अनागत के रूप में 
भविष्यत्‌ काल के मार्ग पर चलता हुआ वर्तमान मार्ग पर आता है और अन्ततः 
भूतकालरूपी मार्ग पर चला जाता है। काल चूँकि नित्य एवं क्रमरहित है इसलिये 
यद्यपि भूतादिशक्ति विशेष भी नित्य तथा क्रमरहित है तथापि त्रिगुणात्मक होने के 
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कारण दर्शन तथा अदर्शन रूप से भावों तथा सदसत्रूप कल्पना के द्वारा पौर्वापर्यरूप 
क्रम बनाते हैं। जैसे सत्त्व रजस्‌ तथा तमस्‌ ये तीनों गुण नित्य हैं तथापि एक साथ 
स्थित होते हुए अंगागिभाव के आधार पर विविध पदार्थों की रचना करते हैं उसी 
प्रकार भूतादि कालभेद भी स्वशक्ति के प्रभाव से भावभेद होने पर पौर्वापर्यरूप क्रम 
की व्यवस्था करते हैं। भूत वर्तमान तथा भविष्यत्‌ एक दूसरे से कभी मुक्त नहीं होते। 
भूत वर्तमान में, वर्तमान भूत में तथा ये दोनों भविष्यत्‌ से जुड़े होते हैं। काल एक 
नित्य पदार्थ है। कालभेद क्रियाभेद के कारण कल्पित है। 
भूतकाल- जहाँ क्रिया का नैरन्तर्य समाप्त हो जाये उस स्थिति को भूतकाल 
कहते हैं। अर्थात्‌ उत्पन्न होकर विनष्ट हुई क्रिया की उपाधि ही भूतकाल है। 
वर्तमानध्वंसप्रतियोगित्वमतीतत्वम्‌। 
- सारमन्जरी-जयकृष्ण तर्कालंकार पृष्ठ। 
शान्ता ये कृत्वा व्यापारानुपरता:। 
- योगसूत्र व्यास भाष्य 3/74 
कैयट के अनुसार जिसकी सत्ता विगत हो चुकी हो वह क्रिया भूतशब्द से कही 
जाती है। 
यस्य सत्ता व्यपवृक्ता तत्सर्वं भूतशब्देनोच्यते। 
- महाभाष्य प्रदीप कैयट 3/2/84 
निष्कर्ष यह हुआ कि आरम्भ किये गये कार्य की परिसमाप्ति अथवा वर्तमान 
का ध्वंस ही भूतकाल का लक्षण है। 
भविष्यत्काल 


वर्तमान काल के प्रागभाव का प्रतियोगी ही भविष्यत्‌ काल है। भाव यह है कि 
वर्तमान काल से उत्तरवर्ती काल की उत्पत्ति जिसमें है वही भविष्यत्‌ है। घट की 
उत्पत्ति से पहले घट का अभाव प्रागभाव है। घट की उत्पत्ति के पश्चात्‌ प्रागभाव नष्ट 
हो जायेगा। प्रागभाव का अर्थ है घट अभी नहीं है अपितु घट होगा। इस प्रकार घट 
के प्रागभाव का प्रतियोगी ही भविष्यत्‌ है। 

योगसूत्र के भाष्यकार व्यासदेव ने अनागत काल को अव्यपदेश्य कहा है। 
अव्यपदेश्य का अर्थ है कि जो वस्तु अभी नहीं है अपितु आगे होने वाली है उसके 
आकार प्रकार आदि के विषय में कुछ कहा नहीं जा सकता | इसलिये भविष्यत्काल 
के लिये अव्यपदेश्य शब्द का प्रयोग उचित ही है। 
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व्यासदेव ने अव्यपदेश्य काल की बड़ी सुन्दर व्याख्या की है-सर्व सर्वात्मकमिति- 
AA 3/74, अर्थात्‌ सर्व धर्म सर्वात्मक है। भाव यह है कि सकल परिणामी पदार्थ 
में विद्यमान जो कार्य करने की योग्यता रूप शक्ति है वही अव्यपदेश्य अर्थात्‌ 
भविष्यकालिक पदार्थ है। 
कहने का तात्पर्य यह है कि जल और भूमि में वृक्ष लता आदि वनस्पतियों के 
पुष्प फल पत्र मूल में जो रस गन्धादि का एक दूसरे से वैलक्षण्य देखने में आता है वह 
पहले से ही सूक्ष्मावस्था में विद्यमान है। अत: जल तथा पृथिवी में सूक्ष्म रूप से 
विद्यमान जो रस गन्ध आदि है वे ही पुष्पादि में स्थूलरूप से आविर्भूत होते हैं। इसी 
प्रकार स्थावरों का परिणाम जंगमों में और जंगमों का परिणाम स्थावरों में देखने में 
आता है। उदाहरण के लिये द्राक्षादि उत्तम फल के भक्षण से पुरुषों में जो विलक्षण 
सौन्दर्य दृष्टिगत होता है वह जंगमों में स्थावरों का परिणाम है। प्राणियों का रुधिर 
यदि अनार के वृक्ष की जड़ में दिया जाये तो अनार का फल ताड के फल के समान 
बड़े आकार का होता है। यह स्थावरों में जंगमों का परिणाम है। इसी प्रकार समस्त 
पदार्थों में सर्वविकार उत्पन्न करने की शक्ति विद्यमान है। यह विकारजनन की 
योग्यता ही अव्यपदेश्य अर्थात्‌ भविष्यत्कालिक पदार्थ कहा जाता है। यही बात 
व्यासभाष्य में कही गयी है- 
जलभूम्योः पारिणामिकं रसादिवैश्वरूप्यं स्थावरेषु दृष्टम्‌। 
तथा स्थावराणां जंगमेषु जंगमानां स्थावरेष्वित्येवं जात्यनुच्छेदेन सर्व 
सर्वात्मकम्‌। 
- व्यासभाष्य 3/74 
यह भविष्यत्काल चार प्रकार का है-सामान्य भविष्यत्‌, अद्यतनभविष्यत्‌, अनद्यतन 
भविष्यत्‌, अद्यतनानद्यतन भविष्यत्‌। 
वर्तमानकाल 
जयकृष्ण तर्कालंकार वर्तमान काल का स्वरूप बताते हैं - 
स्वावच्छिन्नकालवृत्तित्वं वर्तमानत्वम्‌। 
2 - सारमंजरी 
अर्थात्‌ जो काल जिस पदार्थ के द्वारा मर्यादित कर दिया जाता है वह उस पदार्थो 
का वर्तमान काल होता है। वह क्रिया जो प्रारम्भ हो चुकी है किन्तु समाप्त नहीं हुई 
है अथवा प्रयोगसमकालीन जो क्रिया है वह वर्तमान काल के अन्तर्गत आती है। 
जैसे- ''सम्प्रति घये वर्तते'' इस वाक्य में घट की सत्तारूप क्रिया विद्यमान है क्योंकि 
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घट की स्थितिरूप क्रिया प्रारम्भ होने से लेकर अभी तक वर्तमान है। अत: यह काल 
घट के वर्तमान काल को दर्शा रहा है। 

यद्यपि वर्तमान काल एक ही है तथापि प्रयोग के भेद से चार भागों में विभाजित 
किया जाता है- 

). प्रवृत्तोपरत वर्तमान काल 
2. वृत्ताविरत वर्तमान काल 
3. नित्यप्रवृत्त वर्तमान काल 
4. सामीप्य वर्तमान काल 

7. प्रवृत्तोपरत - पहले कार्य में प्रवृत्त हुआ फिर पश्चात्‌ उस कार्य से प्रवृत्ति 
को हय लिया गया, ऐसी क्रिया का काल प्रवृत्तोपरत वर्तमान काल कहलाता है। जैसे 
“मांसं न खादति'' यहाँ भोजन के लिये प्रवृत्त होकर भी बाद में मांस का विचार 
करके मानसिक ग्लानि उत्पन्न होने पर भोजन की प्रवृत्ति को हय लिया गया कि वह 
मांस नहीं खाता है। यह प्रवृत्तोपरत वर्तमान काल का उदाहरण है। 

2. वृत्ताविरत- “इह कुमाराः क्रीडन्ति’' यहाँ बच्चे खेल रहे हैं , यहाँ बच्चे 
खेल नहीं रहे है अपितु खेलने के पश्चात्‌ थकान होने पर आराम कर रहे हैं, फिर भी 
पहले खेले गये कृत्य का स्मरण करके कहा गया है-इह कुमारा: क्रीडन्ति। अर्थात्‌ 
बच्चों का खेल अभी समाप्त नहीं हुआ है। कुछ बच्चे खेल रहे है कुछ आराम कर 
रहे हैं वे पुनः खेलेंगे। ऐसी स्थिति में सभी के लिये कहा जाता है-इह कुमाराः 
क्रोडन्ति। 

यह वृत्ताविरत वर्तमान काल का उदाहरण है। 

3. नित्य प्रवृत्त- पर्वतास्तिष्ठन्ति - पर्वत स्थित हैं, यह नित्य प्रवृत्त वर्तमान का 
उदाहरण है। पर्वत तो सदा से ही स्थित हैं फिर भी कहा जाता है - पर्वतास्तस्थुः 
-पर्वत स्थित थे, पर्वताः स्थास्यन्ति -पर्वत स्थित रहेंगे, ऐसे वाक्य भी ठीक माने 
जाते हैं। 

4. सामीप्य- यह दो प्रकार का है - भूतसामीप्य तथा भविष्यत्सामीप्य। किसी 
ने पूछा-कदा आगतो,ऽसि? कब आये हो? उत्तर दिया -एषोऽहमागच्छामि-बस 
अभी आ रहा RI यद्यपि वह अभी आकर पहले से उपस्थित है फिर भी कहता 
है-अभी आ रहा हूँ। यह भूतसामीप्य वर्तमानकाल का उदाहरण है। 

किसी ने प्रश्न किया - कदा गमिष्यसि? कब जाओगे? उत्तर मिला-एषोऽहं 
गच्छामि - बस अभी जा रहा हूँ। यद्यपि वह अभी चल नहीं रहा है अपितु बिस्तर 
बाँधना, कपड़े पहनना आदि क्रियाएँ करते हुए जाने की तैयारी कर रहा है। फिर भी 
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कहा जाता है-एषोऽहं गच्छामि - बस अभी जा रहा हूँ। यह भविष्यत्सामीप्य का 
उदाहरण है। 

यद्यपि काल एक, अखण्ड, नित्य, क्रमरहित तथा स्वतन्त्र तत्त्व है फिर भी 
व्यवहारसौकर्य के लिये उसके भेदों प्रभेदों की कल्पना कर की जाती है। 


भाषादर्शन में मोक्ष का स्वरूप 


वैयाकरणों के अनुसार वृषभ या ऋषभरूप जो शब्दात्मक महान्‌ देव है उसके 
साथ सायुज्य प्राप्त कर लेना ही मोक्ष है। ऋग्वेद में शब्द को वृषभ और महान्‌ देव 
कहा गया है- 
चत्वारि श्रृंगा स्त्रयो ऽस्य पादा द्वे शीर्ष सप्त हस्तासो अस्य। 
fren बद्धो वृषभो रोरवीति महो देवो मर्त्या आविवेश।। 
- ऋग्वेद 4/58/3 
महर्षि पतंजलि ने महाभाष्य में इसकी व्याख्या इस प्रकार की है- 
चत्वारि शृंगाणि चत्वारि पदजातानि नामाख्यातोपसर्गनिपाताश्च। 
त्रयो अस्य पादाः त्रयः काला भूतभविष्यद्वर्तमानाः। 
द्वे शीर्षे द्वौ शब्दात्मनौ नित्यः कार्यश्च। 
सप्त हस्तासो अस्य सप्त विभक्तयः। 
त्रिधा बद्धः उरसि कण्ठे शिरसीति। 
- महाभाष्य-पस्पशग ह्वेक 
अर्थात्‌ वेदप्रतिपादित वृषभ शब्द ब्रह्म है। इसके चार सींग है-नाम आख्यात 
उपसर्ग और निपात। इसके तीन चरण हैं तीन काल अर्थात्‌ भूत भविष्यत्‌ तथा 
वर्तमान। नित्य शब्द और कार्यरूप शब्द ये दो इसके सिर हैं। प्रथमा द्वितीया तृतीया 
चतुर्थी पंचमी षष्ठी और सप्तमी ये सात विभक्तियाँ ही इसके सात हाथ हैं। यह तीन 
स्थानों पर बँधा हुआ है हृदय में कण्ठ में और शिर में क्योंकि यहीं से शब्द प्रकट होता 
है। ऐसा यह वृषभरूप महान्‌ देव मृत्युलोक में गरज रहा है। | 
इसी वृषभ के साथ साम्य प्राप्त करना मोक्ष है। यही वैयाकरणों का अन्तिम 
प्रयोजन है। 
महान्‌ देवः शब्दः । महता देवेन नः साम्यं यथा स्यादित्यध्येयं व्याकरणम्‌। 
-महाभाष्य 
भर्तृहरि ने साम्य का अर्थ सायुज्य किया है। वे कहते हैं- 
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अपि प्रयोक्तुरात्मानं शब्दमन्तरवस्थितम्‌। 
प्राहुर्महान्तमृषभं येन सायुज्यमिष्यते।। 
- वाक्यपदीय /30 
अर्थात्‌ प्रयोक्ता का आत्मरूप जो शब्द है तथा जो सबके हृदय में अन्तर्यामीरूप 
से स्थित है उसे ऋषभ कहा गया है। उसी ऋषभ से सायुज्य प्राप्त करना इष्ट है । 
यहाँ सायुज्य का अर्थ है अपृथगभाव। शब्द के दो प्रकार हैं नित्य और कार्य। 
कार्य शब्द व्यावहारिक है जिसमें शब्दात्मक पुरुष प्रतिबिम्बित है। नित्य शब्द सभी 
व्यवहारों का मूल कारण है। इसी नित्य शब्द में समस्त व्यवहारो और कर्मो का 
उपसंहार होता है। सभी के अन्दर यह अन्तर्यामी रूप से रहता है, यह समस्त विकारों 
का कारण है, सभी क्रियाकलाप का आश्रय है, सुख-दु:ख का अधिष्ठान है। निखिल 
कार्यशक्ति इसमें निहित है। जैसे विशाल प्रकाश घयदि से निरुद्ध होकर सीमित सा 
हो जाता है वैसे ही यह नित्य शब्द व्यापक होता हुए भी भोगक्षेत्र की दृष्टि से 
अवधियुक्त सा प्रतीत होता है। इस सर्वेश्वर तथा सर्वशक्तिमान्‌ शब्दवृषभ को जो 
तत्त्वतः जान लेता है वह ATA पुरुष अहंकार ग्रन्थियों का भेदन करके इसके साथ 
अपृथग्भाव प्राप्त कर लेता है। यह अपृथग्भावरूप सायुज्य ही मोक्ष है। यही बात 
भर्तृहरि कह रहे हैं- 
तस्माद्‌ यः शब्दसंस्कारः सा सिद्धिः परमात्मनः। 
तस्य प््रवृत्तितत्त्वज्ञस्तद्‌ ब्रह्मामृतमश्नुते।। 
- वाक्यपदीय 7/737 
अर्थात्‌ व्याकरणशाख्र के द्वारा शब्द का संस्कार प्राप्त कर लेना (शब्द की शुद्धि 
प्राप्त कर लेना) ही परमात्मा की परम सिद्धि है। शब्दसंस्कार की प्रवृत्ति के रहस्य 
को जानने वाला पुरुष उस अमृत शब्द ब्रह्म के साथ एकात्मभाव को प्राप्त कर 
लेता है। 
उक्त शब्दसंस्कार की व्याख्या करते हुए स्वोपज्ञवृत्ति में कहा गया है- 
प्राणवृत्तिमतिक्रान्ते वाचस्तत्त्वे व्यवस्थित: । 
क्रमसंहारयोगेन संहत्यात्मानमात्मनि। 
वाच: संस्कारमाधाय वाचं ज्ञाने निवेशय च। 
विभज्य बन्धनान्यस्याः कृत्वा तां छिन्नबन्धनाम्‌। 
ज्योतिरान्तरमासाद्य छिन्नग्रन्थिपरिग्रहः। 
परेण ज्योतिषैकत्वं छित्त्वा ग्रन्थीन्‌ प्रपद्यते।। 
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. अर्थात्‌ जो पुरुष प्राणवृत्ति का अतिक्रमण करके स्वयम्‌ को सत्तारूप में नित्य 
उपस्थित वाक्‌ तत्त्व में स्थापित कर लेता है, क्रमयोग से वैखरी वाणी को तथा 
संहारयोग से परावाक्‌ को जानकर आत्मा को वागात्मा में संहृत करता है, वाकसंस्कार 
को अर्थात्‌ व्याकरण के स्वयम्‌ में स्थापित करके व्यावहारिक वाणी को ज्ञान में 
व्यवस्थित कर लेता है, वाणी के अपभ्रंश आदि बन्धनो को छिन्न करके उसे बन्धनरहित 
बना देता है तथा आन्तरिक प्रकाश को प्राप्त करके अविद्या की ग्रन्थियों का उच्छेद 
कर देता है वह पुरुष परम ज्योति ब्रह्म के साथ सायुज्य रूप एकत्व को प्राप्त कर 
लेता है। 

उक्त कथन का अभिप्राय यह है कि वाक्तत्त्व प्राण का अतिक्रमण करके 
ऊर्ध्वदेश में स्थित है। जगत्‌ क्रमरूप है। शब्द भी वर्णक्रमरूप ही है। इस क्रम और 
संहार के द्वारा आत्मा को आत्मा में संहत करके जब पुरुष व्याकरणशास्त्र के द्वारा 
वाणी का संस्कार करके वाणी को ज्ञान में स्थापित कर लेता है तब वह वाणी के 
बन्धनों का उच्छेद कर डालता है। वाणी के बन्धन जब छिन्न हो जाते हैं तब उसकी 
अभिमानग्रन्थि का उच्छेद हो जाता है। उस समय आन्तर ज्योति का उदय होता है। 
इस प्रकार पुरुष परमज्योति से सायुज्य प्राप्त कर लेता है। 
इसी बात को भर्तृहरि कह रहे हैं- 
विधातुस्तस्य लोकानामंगोपांगनिबन्धना:। 
विद्याभेदाः प्रतायन्ते ज्ञानसंस्कारहेतवः।। 
- वाक्यपदीय /70 
अर्थात्‌ ओंकाररूप शब्द ही विधाता है। चराचर लोकों की सृष्टि इसी से होती 
है। समस्त विद्याएँ वेदांग और उपांगों के रूप में उसी से प्रसृत हुई हैं। अविद्या से जब 
ज्ञान मलिन हो जाता है तब उनका संस्कार इन्हीं विद्याओं से होता है। 
व्याकरण शास्त्र को श्रेष्ठता - यहाँ पर जिज्ञासा होती है कि यदि षडंग 
विद्याओं से ज्ञान का संस्कार होता है तो क्या सभी छः अंगों अर्थात्‌ शिक्षा कल्प 
व्याकरण निरुक्त छन्द और ज्योतिष इन सभी का अध्ययन करना चाहिये? षडंगों का 
अध्ययन करने के लिये दीर्घ काल और कठिन श्रम की आवश्यकता है। मानव 
जीवन की अत्यल्प अवधि में यह दुस्साध्य प्रतीत होता है। 
इसके उत्तर में पतंजलि कहते हैं- 
प्रधानं च षट्सु अंगेषु व्याकरणम्‌। 
प्रधाने कृतो यलः फलवान्‌ भवति।। 
- महाभाष्य /7/7 
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अर्थात छः वेदांगों में व्याकरण ही प्रधान है। अतः उसी में प्रयत्न किया जाना 
चाहिये क्योंकि प्रधान में किया हुआ प्रयत्न सफल होता है। सफलता का अर्थ है वेदों 
का अर्थज्ञान। वेदों का अर्थज्ञान व्याकरण से ही होता है। 
भर्तृहरि कहते हैं- 
आसन्नं ब्रह्मणस्तस्य तपसामुत्तमं तपः। 
प्रथमं छन्दसामंगं प्राहु व्याकरणं बुधाः।। 
- वाक्यपदीय 4/74 
अर्थात्‌ यह व्याकरणशास्त्र तपों में सर्वोत्तम तप है। यह वेदों का प्रथम अंग है 
और शब्द ब्रह्म के अत्यधिक निकट है क्योंकि यह वेद के स्वरूप का संस्कार करता 
है। आगे कहा गया है- 
प्राप्तरूपविभागाया यो वाचः परमो रसः। 
यत्‌ तत्‌ पुण्यतमं ज्योतिस्तस्य मार्गोऽयमाञ्जसः।। 
- वाक्यपदीय /2 
अर्थात्‌ सबका प्रकाशक परमतत्त्व शब्दतत्त्व स्वयम्‌ विभाग रहित है। वही 
विभागहीन शब्द जब वर्ण पद और वाक्य के रूप में विभक्त होता है तो उस विभक्त 
शब्द तत्त्व का परम रस व्याकरण है। पुण्यतम ज्योतिरूप शब्दतत्त्व तक पहुँचने का 
सरलतम मार्ग यह व्याकरण है। 
अर्थप्रवृत्ति के हेतुभूत शब्द ही हैं। जो शब्दतत्त्व से अनभिज्ञ है वह साधु और 
असाधु शब्दों में भी भेद नहीं कर सकता। यह ज्ञान व्याकरण के बिना सम्भव नहीं । 
अर्थप्रवृत्तितत्त्वानां शब्दा एव निबन्धनम्‌। 
तत्त्वावबोधः शब्दानां नास्ति व्याकरणादूते।। 
- वाक्यपदीय /3 
अर्थात्‌ अर्थप्रयोग के तत्त्व शब्दों के ही अधीन हैं। शब्दों का तत्त्वज्ञान व्याकरण 
ही करा सकता है। 
यह व्याकरणविद्या मोक्ष का द्वार है, वाणी के मलों की चिकित्सा है, समस्त 
विद्याओं को प्रकाशिका है। इस विद्या पर प्रतिष्ठित होकर ही पुरुष प्रकाश प्राप्त 
करता है। 
तद्‌ द्वारमपवर्गस्य वाङ्मलानां चिकित्सितम्‌। 
पवित्रं सर्वविद्यानामधिविद्यं प्रकाशते।। 
- वाक्यपदीय 7/4 
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यास्काचार्य ने व्याकरणशास्त्र की प्रशंसा में कहा है- 
यदधीतमविज्ञातं निगदैनेव शब्दयत्‌। 
अनग्नाविव शुष्कैधो न तज्ज्वलति कर्हिचित्‌॥। 
अर्थात्‌ जो कुछ अध्ययन किया गया है उसका यदि अर्थ नहीं जाना गया तो वह 
शुकवचन के समान केवल पाठ मात्र का ही उच्चारण है। उससे न तो वक्ता को कोई 
लाभ होता है और न श्रोता को। जैसे भस्म में डाला गया सूखा ईंधन नहीं जलता है 
वैसे ही अर्थज्ञान से रहित अध्ययन कभी प्रकाश नहीं दे सकता। 
कहने का भाव यह है कि व्याकरणशास्त्र के ज्ञान के बिना वैदिक अथवा 
लौकिक वाक्यों का अर्थ नहीं जाना जा सकता। शिक्षा कल्प निरुक्त छन्द और 
ज्योतिष का ज्ञान भी व्याकरण के बिना सम्भव नहीं । इन सबके बिना भाषा का ज्ञान 
तो हो ही नहीं सकता | इसलिये भाषादर्शन के अध्येताओं को सर्वप्रथम व्याकरण के 
ज्ञान में यत्न करना चाहिये। यह व्याकरण विद्या पवित्रतम मानी जाती है। स्वयम्‌ 
यास्क ने व्याकरण को पवित्रतम विद्या कहा है- 
आपः पवित्रं परमं पृथिव्यामपां पवित्रं परमं च AAT: । 
तेषां च सामर्ग्यजुषां पवित्रं महर्षयो व्याकरणं निराहु: ।। 
अर्थात्‌ पृथिवी में सबसे पवित्र जल है क्योंकि जल से ही शुद्धि की जाती है। 
जलों की शुद्धि वैदिक मन्त्रों से की जाती है किन्तु उन वेद मन्त्रों को व्याकरण के द्वारा 
पवित्र किया जाता है। ऋक्‌ यजु: और साम इस वेदत्रयी की प्रतिष्ठा व्याकरण पर ही 
अवलम्बित है। तभी तो महाभाष्य में पतंजलि ने कहा है- “' वेदानां रक्षार्थमध्येयं 
व्याकरणम्‌''। अर्थात्‌ वेदों की रक्षा के लिये व्याकरण का अध्ययन करना चाहिये। 
यही बात भर्तृहरि कह रहे हैं- 
अत्रात्रीतविपर्यासः केवलामनुपश्यति। 
छन्दस्बश्छन्दसां योनिमात्मा छन्दोमयीं तनुम्‌।। 
- वाक्यपदीय /7 
अर्थात्‌ आत्मा छन्दोमय है किन्तु ज्ञान के विपर्यय से वह अपने स्वरूप का दर्शन 
नहीं कर पाता। जब आत्मा से ज्ञान का यह विपर्यास समाप्त हो जाता है तब वह 
व्याकरण के द्वारा ही अपने उस स्वरूप का दर्शन करता है जो सभी वेदों का उत्पत्ति 
स्थान है। 
ज्ञान का विपर्यय शब्दज्ञान में अर्थज्ञान में तथा शब्द और अर्थ सम्बन्ध के ज्ञान 
में होता है। यह विपर्यय व्याकरणशास्त्र द्वारा दूर हो जाता है। ज्ञान का उक्त विपर्यय 
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दूर होने पर आत्मा का प्रकाशमय स्वरूप विशद हो जाता है। वेदमय ज्ञान में शब्द 
और अर्थ का अभेद रहता है। उसी अभेदात्मक वेदज्ञान से शब्द और अर्थ का विभाग 
उद्भूत होता है। व्याकरण द्वारा उस शब्द और अर्थ का तात्त्विक ज्ञान प्राप्त करके 
आत्मा अपने मूलरूप को जानकर मुक्त हो जाता, है। भर्तृहरि ने इसी कारण 
व्याकरणशास्त्र को सरल राजमार्ग की संज्ञा दी है- 
इदमाद्यं पदस्थानं सिद्धिसोपानपर्वणाम्‌। 
इयं सा मोक्षमाणानामजिह्या राजपद्धतिः।। 
- वाक्यपदीय 7/6 
अर्थात्‌ मोक्षरूप सिद्धि के अनेक सोपान होते हैं। व्याकरणशास्त्र उनमें पहला 
` सोपान है। मोक्ष चाहने वालों के लिये यह वह राजमार्ग है जिसमें कोई वक्रता नहीं है। 
व्याकरण का मार्ग सीधे मोक्ष पर जाकर ही विश्राम लेता है। 
व्याकरणशास्त्र का वैशिष्ट्य बताते हुए भर्तृहरि कहते हैं- 
प्रत्यस्तमितभेदाया यद वाचो रूपमुत्तमम्‌। 
यदस्मिन्नेव तमसि ज्योतिः शुद्धं विवर्तते।। 
वैकृतं समतिक्रान्ता मूर्तिव्यापार दर्शनम्‌। 
व्यतीत्यालोकतमसी प्रकाशं यमुपासते।। 
यत्र वाचो निमित्तानि चिह्वानीवाक्षरस्मृतेः। 
शब्दपूर्वेण योगेन भासन्ते प्रतिबिम्बवत्‌।। 
अथर्वणामंगिरसां साम्नामृग्यजुषस्य च। 
यस्मिन्नुच्यावचा वर्णाः पृथक स्थितिपरि ग्रहाः ।। 
यदेकं प्रकियाभेदै बहुधा प्रविभज्यते। 
तद्‌ व्याकरणमागत्य परं ब्रह्माधिगम्यते।। 
- वाक्यपदीय 7/8-22 
अर्थात्‌ यह व्याकरणशास्त्र समस्त भेदों से रहित वाणी का सर्वोत्तम रूप है। 
अञ्ञानान्धकार में यह विशुद्ध प्रकाश है जिसका विवर्त भेदात्मक बैखरी शब्दों में 
दृष्टिगत होता है। 
यह विवर्त ही शब्दब्रह्म की विकृति कहलाती है। इस विकृति का अतिक्रमण 
करके सिद्ध योगीजन सांसारिक आलोक और तमस्‌ का भेदन करके व्याकरणरूप 
प्रकाश की उपासना करते हैं। 
अक्षरज्ञान के लिये बैखरी शब्द लिपिचिहों के समान केवल निमित्तमात्र होते हैं। 
इन बैखरी शब्दों को स्फोटरूप शब्दयोग का प्रतिबिम्ब समझना चाहिये। 
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अथर्ववेद ऋग्वेद सामवेद और यजुर्वेद के उदात्त अनुदात्त वर्ण इस व्याकरणशास्त्र 
में पृथक-पृथक्‌ स्थिति प्राप्त करते हैं। 
यह व्याकरण शास्त्र एक है, केवल अनकेविध प्रक्रियाओं के द्वारा इसमें अनेक 
प्रकार का विभाग होता है। इस व्याकरण में आकर ही परब्रह्म की प्राप्ति होती है। 
यह व्याकरणविद्या निसर्गत: सभी को प्राप्त होती है केवल उसका परिष्कार 
करने के लिये शास्त्रों का अभ्यास किया जाता है। एक अबोध बालक जब कोई भी 
भाषा सीखना प्रारम्भ करता है तो उसके मूल में व्याकरण ही सूक्ष्म रूप में अवस्थित 
रहता है। एक शब्द सीखकर बालक अनेक शब्द सीखने की जो क्षमता रखता है 
उसके मूल में भी व्याकरण ही रहता है। उसी भाषा के तत्त्वदर्शन की प्रतिष्ठा शब्द 
ब्रह्म में रहती है। उसी शब्दब्रह्म में स्वरूपस्थिति का नाम मोक्ष है। 
व्याकरणदर्शन की यह विशेषता है कि व्याकरणज्ञान द्वारा शब्दब्रह्म में स्थिति के 
लिये किसी प्रव्रज्या अथवा संन्यास अथवा किसी कष्टसाध्य तप की आवश्यकता 
नहीं | व्याकरण तो स्वयम्‌ एक तप है। तप ही नहीं अपितु “तपसामुत्तमं तपः” है। 
वैखरी वाक्‌ पर विजय प्राप्त करके विद्वान्‌ पुरुष मध्यमा वाक्‌ तक पहुँचता है। 
मध्यमा से पश्यन्ती और पश्यन्ती का साक्षात्कार करके योगी परावाक्‌ को प्राप्त 
करता है। यह परावाक्‌ स्वरूपज्योति विकारहीन तथा कूटस्थ है। उसका स्वरूप 
जानकर फिर किसी शास्त्र का प्रयोजन शेष नहीं रह जाता। 
स्वरूपज्योतिरेवान्तः परा वागनपायिनी। 
तस्यां दृष्टस्वरूपायामधिकारो निवर्तते।। 
- महाभाष्य में उद्धत 


भारतीय भाषादर्शन सत्कार्यवादी है। 

भारतीय भाषादर्शन व्याकरणदर्शन पर आधारित है यह हम पहले कह चुके हैं। 

व्याकरणदर्शन सत्कार्यवादी है। सत्कार्यवाद का अर्थ है कि कार्य अपनी अभिव्यक्ति 

से पूर्व अपने कारण में उपस्थित रहता है। अतः कार्य की नूतन उत्पत्ति नहीं होती 

अपितु अन्य रूप में उसकी अभिव्यक्ति होती है। यही सत्कार्यवाद का अर्थ है। 
पतंजलि ने महाभाष्य में स्पष्ट कहा है- 

'“सतो हि कारणस्य कार्येण भवितव्यम्‌'' 

- महाभाष्य /7/7 

अर्थात्‌ चूँकि उपादान कारण सत्‌ होता है इसलिये कार्य को भी सत्‌ होना 

चाहिये। 


ADA 4 Db A HN AY वि 


vr’ pers 


Fd | 


| 
| 
यक ls is FE el HE RSH GUO SS क 


32 भारतीय भाषा दर्शन 


इस प्रकार भर्तृहरि ने सत्कार्यवाद को स्वीकार किया है। इसके अनुसार यह 
दृश्यमान निखिल प्रपञ्च अपने मूल उपादान शब्दब्रह्म के अन्दर पहले से ही विद्यमान 
है। किन्तु व्याकरणदर्शन का यह सत्कार्यवाद सांख्य दर्शन के सत्कार्यवाद से भिन्न 
है। सांख्सदर्न परिणामवादी है किन्तु व्याकरणदर्शन विवर्तवादी है। सांख्यके अनुसार 
सत्त्व रजस्‌ और तमस्‌ में क्षोभ होने पर उनमें विकृति आती है जिससे गुणों की 
साम्यावस्था का भंग होता है। तब क्रमश: महदादि भूतपर्यन्त तेईस तत्त्वों की उत्पत्ति 
हो जाती है। त्रिगुण में महदादि पहले से विद्यमान हैं । यही है सांख्य का सत्कार्यवाद। 
किन्तु भाषादार्शनिक सांख्य के इस परिणामवाद को नहीं मानते | यद्यपि भर्तृहरि आदि 
ने भी परिणाम और विकार शब्दों का प्रयोग किया है किन्तु यहाँ परिणाम या विकार 
का अर्थ विवर्त है वास्तविक परिवर्तन नहीं । सांख्य ने त्रिगुण में वास्तविक परिवर्तन 
माना है। भर्तृहरि ने परिणाम की परिभाषा इस प्रकार दी है- 
जहद्‌ धर्मान्तरं पूर्वमुपादत्ते यदा परम्‌। 
तत्त्वादप्रच्युतो धर्मी परिणाम: स उच्यते।। 
- महाभाष्य सूत्र /7/ 
अर्थात्‌ जब उपादानरूप धर्मी अपने पूर्वधर्म का परित्याग करता हुआ दूसरे धर्म 
का ग्रहण करता है किन्तु फिर भी तत्त्व से च्युत नहीं होता तो यह परिवर्तन परिणाम 
कहलाता है। जैसे मृत्तिका अपने पिण्डत्व धर्म को छोड़ती है और घटत्व धर्म का 
ग्रहण करती है फिर भी मृत्तिका अपने मूल तत्त्व से च्युत नहीं होती । घट रूप में भी 
मिट्टी मिट्टी ही रहती है कुछ अन्य नहीं हो जाती । यही परिणाम कहलाता है। यदि हम 
विचार करें तो हम देखते हैं कि विवर्तवादी भी ऐसा ही कहते हैं । विवर्त की परिभाषा 
वाक्यपदीय में इस प्रकार दी गयी है- 
एकस्य तावद प्रच्युतस्य भेदानुकारेणासत्याविभक्तान्य 
रूपेणोपग्राहिता विवर्तः स्वप्नविषयप्रतिभासवत्‌। 
- वाक्यपदीय 3/7/36 
अर्थात्‌ जब एक ही अर्थ भेदावभास का आश्रय लेकर तत्त्व से च्युत हुए बिना 
ही असत्य अन्य रूप का ग्रहण करता है तब वह स्थिति विवर्त कहलाती है, जैसे 
स्वप्नावस्था में एक ही मन अनेक रूपों का आभास ग्रहण करता है। 
व्यवहार जगत्‌ में दो प्रकार के विवर्त देखे जाते हैं-द्रव्यविवर्त और क्रियाविवर्त। 
अविद्याशक्ति और प्रवृत्ति के आधार पर उक्त दोनों विवर्त पुनः दो-दो प्रकार के हो 
जाते हैं। अर्थात्‌ अविद्याशक्तिरूप द्रव्यविवर्त, अविद्याशक्तिरूप क्रियाविवर्त, प्रवृत्तिरूप 
द्रव्यविवर्त और प्रवृत्तिरूप क्रियाविवर्त। अविद्याशक्तिरूप विवर्त वहाँ होता है जहाँ 
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विपर्यय प्रतीत ही नहीं होता । जैसे मनुष्य जीवन भर पुत्र पत्नी वित्तादि अनित्य पदार्थो 
को नित्य समझता रहता है, तथा दुःखों को सुख समझता रहता है। उसे यह प्रतीत ही 
नहीं होता कि जिन पदार्थों को वह नित्य और सुखरूप मान रहा है वे वस्तुतः अनित्य 
और दु:खरूप हैं। जहाँ विपर्यय का ज्ञान कुछ क्षण पश्चात्‌ हो जाता है वह प्रवृत्तिविवर्त 
है।जिस अवस्था में उक्त चारों विवर्त नहीं रहते वह अवस्था संवर्त कहलाती है। जैसे 
सर्प के अंगों का विस्तार विवर्त है और उसका कुण्डलित रूप संवर्त है। 
यथाहेः कुण्डलीभावो व्यग्राणां च समन्ततः। 
तथैव जन्मरूपत्वं सतामेकं प्रचक्षते।। 
- वाक्यपदीय - 3/7/07 
यह विवर्त वास्तव में अनिर्वचनीय है। तत्त्व और अतत्त्व के रूप में इसको 
व्याख्या विद्वानों के लिये भी दुष्कर है। अविद्याशक्ति और प्रवृति से जन्य विवर्त का 
ही यह माहात्म्य है कि निर्विकार और अमृत ब्रह्मतत्त्व कलुषित सा होकर भेदरूप में 
अवभासित होता है। 
तथेदममृतं ब्रह्म निर्विकारमविद्यया। 
कलुषत्वमिवापन्नं भेदरूपं विवर्तते 
- वाक्यपदीय 3/2/75 
कहने का भाव यह है कि व्याकरणदर्शन के सत्कार्यवाद में परिणाम तथा विकार 
का अर्थ विवर्त है तात्त्विक परिवर्तन नहीं । क्योंकि भर्तृहरि ने सर्पकुण्डलत्व और 
सुवर्णकुण्डल का जो दृष्यन्त दिया है वह विवर्तवाद को ही सिद्ध करता है। यथा- 
विकारापगमे सत्यं सुवर्णं कुण्डले यथा। 
विकारापगमे सत्यां तथाहुः प्रकृतिं पराम्‌।। 
- वाक्यपदीय 7/20 
अर्थात्‌ जैसे विकार के दूर होने पर कुण्डल में सत्य सुवर्ण ही शेष रहता है उसी 
प्रकार जगद्रूप विकार के दूर होने पर पराप्रकृतिरूप शब्दब्रह्म ही शेष रहता है।इस 
प्रकार यह सिद्ध हुआ कि यहाँ विकार का अर्थ विवर्त ही लिया गया है। सांख्यदर्शन 
का तात्त्विक परिवर्तनरूप विकार यहाँ मान्य नहीं है। विवर्तदशा में उपादानतत्त्व ही 
विश्ववैचित्रय के रूप में भासित होता है और संवर्तदशा में उपादानरूप ब्रह्म ही शेष 
रहता है। 
निम्नलिखित श्लोक में भर्तृहरि ने परिणाम और विवर्त दोनों शब्दों को एक साथ 
प्रयुक्त किया है- 
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शब्दस्य परिणामोऽयमित्याम्नायविदो विदुः। 
छन्दोभ्य एव प्रथममेतद्‌ विश्वं व्यवर्तत।। 
- वाक्यपदीय / 
अर्थात्‌ यह निखिल अर्थप्रपञ्च शब्द का ही विवर्त है। ऐसा Aca विद्वान्‌ कहते 
हैं। यह विश्व आदिकाल में वेदों से ही विवर्तित हुआ था। 
निष्कर्ष यह हुआ कि मूल. प्रकृति सद्रूप है। सत्तारूप मूल तत्त्व से यह जगत्‌ 
अभिव्यक्त हुआ है। जगत्‌ के उपादान के रूप में जिसका ग्रहण किया जायेगा वह 
सत्तारूप ही होगा। अतः उसका यह कार्यरूप जगत्‌ भी सत्‌ ही कहलायेगा। अर्थात्‌ 
उत्पत्ति से या अभिव्यक्ति से पहले भी सत्‌ था और कार्यरूप में भी यह सत्‌ है। यही 
व्याकरणदर्शन का सत्कारणवाद और सत्कार्यवाद है। 
व्याकरणदर्शन में समस्त विकल्प अविद्याजनित होने से बुद्धि के भेद हैं। अतः 
व्याकरणदर्शन के सत्कार्यवाद को बुद्धिसत्कार्यवाद कहना अधिक उपयुक्त होगा। 
सभी कार्य बुद्धिसत्‌ होकर ही बनते हैं। कुम्भकार जब घट को बनाता है तो बनाने से 
पहले उसका प्रारूप बुद्धि में ही बनाता है, पुन: उसे क्रिया में उतारता है । क्रिया चैतन्य 
से ही अधिष्ठित हुआ करती है। ज्ञान और ज्ञेय, कारण और कार्य सब अभिन्न हैं 
क्योंकि सब सद्रूप हैं। समस्त कार्यसमूह परमसत्तारूप शब्दब्रह्म में ही एकीभूत होते 
हैं। वहीं से उनका विवर्त हुआ था। 
भाषादर्शन के विवर्तवाद में और आचार्य शंकर के विवर्तवाद में थोड़ा अन्तर है। 
आचार्य शंकर का विवर्तवाद द्रव्यविवर्तवाद कहलाता है, क्योंकि वे आत्मा को द्रव्य 
मान लेते हैं। यद्यपि उनके मत में परब्रह्म निर्गुण है किन्तु सगुण जगत्‌ की रचना के 
लिये वे आवरण और विशेष शक्ति के द्वारा आत्मा में द्रव्यत्व का आरोप करते हैं। 
उनके मत में विवर्त की परिभाषा है- 
विवर्तो नाम उपादानविषमसत्ताककार्यापत्तिः। - वेदान्त परिभाषा प्रत्यक्ष परिच्छेद 
अर्थात्‌ उपादान को सत्ता से विषम सत्ता वाला कार्य विवर्त कहलाता है। जैसे 
जगत्‌ ब्रह्म का विवर्त है क्योंकि ब्रहम निर्गुण है और जगत्‌ सगुण, ब्रह्म पारमार्थिक है 
और जगत्‌ की सत्ता व्यावहारिक है। 
व्याकरणदर्शन का विवर्तवाद सत्ताविवर्तवाद कहा जा सकता है। क्योंकि भर्तृहरि 
का आत्मा सत्ता है द्रव्य नहीं। द्रव्य और क्रिया दोनों अविद्या के विवर्त है और 
अविद्या सत्ता का शक्तिरूप विवर्त है। यह विवर्त अविद्यामूलक होते हुए भी द्रव्य 
और क्रिया का रूप लेता है। सभी विकार इस विवर्त के भेद हैं। 
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शाब्दबोध-विचार 


शाब्दबोध से तात्पर्य 

सामान्यतया शब्द से ऐसे सार्थक वर्णसमुदाय को गृहीत किया जाता है, जो कि 
श्रोत्रेन्द्रिय का विषय होता है। यह शब्द ध्वन्यात्मक और वर्णात्मक के भेद से दो 
प्रकार का होता है। इनमें भेरी,मृदङ्ग इत्यादि को “ ध्वन्यात्मक शब्द'' कहते हैं, 
जबकि संस्कृत इत्यादि भाषाओं के शब्दों को ''वर्णात्मक शब्द'' कहते हैं। ऐसे इस 
भेदद्वयात्मक शब्द से जो ज्ञान उत्पन्न होता है, वह शब्द कहलाता है और वह शाब्द 
स्वरूप बोध ही '“शाब्दबोध'' अथवा '' वाक्यार्थबोध'' कहलाता है। इस वाक्यार्थबोध 
में उस वाक्य में वर्तमान प्रत्येक शब्द के अर्थ का ज्ञान कारण होता है। 
शाब्दबोधप्रक्रिया 

शाब्दबोध की प्रक्रिया के सम्बन्ध में मुख्य रूप से नेयायिकों और वैयाकरणों ने 
अपनी-अपनी दृष्टि से विचार क्रिया है, जिनमें पर्याप्त मतभेद है। 

नैयायिक शाब्दबोध के लिये तीन तत्त्वों को आवश्यक मानते हैं-पदज्ञान, 
शक्तिज्ञान और पदार्थज्ञान। यदि इन तत्त्वों की उपलब्धि श्रोता को हो जाय तो उसे 
किसी भी वाक्य को सुनने के पश्चात्‌ उससे अर्थबोध हो सकता है। “ पदज्ञान'' 
शाब्दबोध का कारण है और करण ''असाधारणकारण'' ही होता SP 
वाच्यवाचकभावसम्बन्ध के ज्ञान को शक्तिज्ञान'' कहा जाता है। '*पदार्थज्ञान'' 
व्यापारस्वरूप होता है और इस पदार्थज्ञान के लिये शक्तिज्ञान अत्यन्त अपेक्षित है। 
यथा किसी वक्ता ने'* पर्वते वहिरस्ति'' (पर्वत पर आग है) इस वाक्य का उच्चारण 
पर AAT: शब्दः अकाशमात्र वृत्ति:। स द्विविधो ध्वन्यात्मको वर्णात्मकश्च । तत्र 

ध्वन्यात्मको भैर्यादौ। वर्णात्मकः संस्कृतभाषादिरूपः। HATE: | 
2. असाधारणं कारणं करणम्‌। तक संग्रहः। 
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किया,तो उस वाक्य के पदों को “श्रोता '' सर्वप्रथम '“ पर्वते'' ““वहि'' ' अस्ति'' 
इस क्रम से ध्यानपूर्वक सुनता है। तत्पश्चात्‌ '“उन पदों की किस अर्थ में शक्ति 
है?'- इसको समझता है। ज्यों ही बह पदशक्ति को समझ लेता है तो पदों के अर्थो 
का स्मरण हो जाता है। पदों के अर्थों का स्मरण होते ही वह उस वाक्य से सम्पूर्ण 
तात्पर्यार्थं को समझ लेता है, जो कि वक्ता को इष्ट था। 

इस प्रकार उपर्युक्त वाक्यस्थल में यदि हम कार्यकारणभाव की दृष्टि से विचार 
करें तो “पर्वते ate: अस्ति'' - इन पदों का श्रोता सर्वप्रथम जो श्रवण करता 
है, वह“ पदज्ञान' है, जिसके बिना शाब्दबोध का आधार ही नहीं बनता , क्योंकि यदि 
पदों का श्रवण (पदज्ञान) ही श्रोता को नहीं होगा तो फिर शाब्दबोध का प्रसङ्ग ही 
उपस्थित नहीं होगा। अत: ““पदज्ञान'' शाब्दबोध के लिये अत्यावश्यक है और इसी 
कारण यह पदज्ञान (पदों का श्रवण) शाब्दबोध का '“ “करण”! ( असाधारण कारण) 
है। 

प्रायः लोक में कोई भी ऐसा कार्य नहीं होता जो ''कारण”' से सीधे ही उत्पन्न 
हो जाये, अपितु कारण और कार्य के बीच कोई “co” या '' क्रिया'' अवश्य 
होती है, चाहे वह अल्पसमय के लिये हो या अधिक समय के लिये हो। यही स्थिति 
शाब्दबोध में भी लागू होती है। शाब्दबोध में शब्दश्रवण (पदज्ञान) के अनन्तर उन 
शब्दों की “शक्ति अर्थात्‌ यह शब्द इस अर्थ में यहाँ प्रयुक्त हुआ है'' ऐसा ज्ञान 
होना आवश्यक है। ऐसा शक्तिज्ञान होते ही उस“ शक्तिज्ञान'' की सहायता से श्रोता 
को उन पदार्थों का ज्ञान हो जाता है और प्रत्येक पदों के अर्थों का ज्ञान होते ही 
CAT को “ शाब्दबोध रूप फल '” की निष्पत्ति हो जाती है। इस प्रकार पदज्ञानरूप 
कारण और शाब्दबोध रूप कार्य के बीच, श्रोता ने जितने समय के लिये यह सोचा 
कि 'इस शब्द की इस अर्थ में शक्ति है, इसलिए इन पदों का यह अर्थ हुआ'' वह 
जो विचारमन्थन की प्रक्रिया श्रोता ने सम्पन्न की है, वही व्यापार कहलाता है, जो कि 
एक तरह से '' पदज्ञान'' और ''शाब्दबोध'' के बीच द्वार (दरवाजा) स्वरूप है 
जिसके आन्तरिक भाग में पदज्ञान है और बाह्य भाग में शाब्दबोध है। अर्थात्‌ 
शक्तिज्ञान की सहायता से पदार्थस्मरण का ज्ञान एक तरह से पदज्ञान रूपी कारण 
और शाब्दबोध रूपी कार्य के बीच एक सुदृढ़ कडी है। 


यहाँ ध्यातव्य यह है कि यदि कोई व्यक्ति किसी पदार्थ को देखकर अर्थबोध 
Mast UNE | 


V. पदज्ञानं तु करणं SR तत्र पदार्थधी:। शाब्दबोध; फलं तत्र शक्तिधी: सहकारिणी ।। 
¬न्यायसिद्धान्तमुक्तावली, शब्दखण्ड, कारिका 8] 
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करता है तो उसे हम शाब्दबोध नहीं कह सकते, अपितु उसे हम “' चाश्ुष प्रत्यक्ष'' ही 
कहेंगे। जैसे किसी व्यक्ति ने पृथिवी पर घड़े को देखकर “ भूतले घटे5स्ति'' ऐसा 
उच्चारण किया, तो यहाँ कर्ता का ज्यों ही पदार्थ के साथ संयोगसन्निकर्ष हुआ तो 
उसे “पदार्थज्ञान'' भी हुआ, परन्तु वह पदार्थज्ञान शब्दजन्य न होकर चाक्षुषजन्य है। 
अतः प्रकृतस्थल में हम शाब्दबोध नहीं मान सकते, क्योंकि शाब्दबोध के लिये 
सर्वप्रथम '*पदज्ञान'' होना आवश्यक है और पदज्ञान के पश्चात्‌ '“शक्तिज्ञान'' कौ 
सहायता से जो '““पदार्थज्ञान'' होगा उसे ही हम ''शाब्दबोध'' के अन्दर परिगणित 
करेंगे, अन्य को नहीं। 

यहाँ यह भी स्मरणीय है कि शाब्दबोध में “पद का ज्ञान'' कारण है, न कि 
शाब्दबोध के अवसर पर ''जिसका ज्ञान हो रहा है'' ऐसा “Te, क्योंकि मौनी 
व्यक्ति के द्वारा रचित लिपिबद्ध श्लोक के पढ़ने से वहाँ पद के अभाव में भी 
शाब्दबोध होता है।' 

पदार्थज्ञान के प्रति शक्तिज्ञान का माध्यम नितान्त अपेक्षित है अर्थात्‌ शक्तिज्ञान 
(वृत्त्यात्मकसम्बन्ध) के माध्यम से ही पदार्थों का स्मरण करना चाहिये, अन्यथा 
अन्य समवायदि सम्बन्ध से घयदि पदस्थल में भी आकाशादि पदार्थज्ञान होने 
लगेगा, कारण कि '“एकसम्बन्धिज्ञानमपरसम्बन्धिनं स्मारयति' इस नियम के आधार 
पर “घटो5स्ति'' इत्यादि वाक्यों में प्रयुक्त घयदि भी एक शब्द है और वह शब्द होने 
के नाते आकाश का गुण है। शब्दगुण समवायसम्बन्ध से आकाश में रहता है, फलतः 
U शब्द से '' आकाश'' का स्मरण होने लग जायेगा, जिससे “ आकाशोऽस्ति'' 
ऐसा शाब्दबोध होने लगेगा। अतः 'पदपदार्थसम्बन्धस्वरूपशक्तिज्ञान होना आवश्यक 
है। 

वैयाकरणों के अनुसार शाब्दबोध का क्रम इस प्रकार है-सर्वप्रथम वृत्तिज्ञान, 
तत्पश्चात्‌ पदज्ञान और तदनन्तर शाब्दबोध। अर्थात्‌ “वैयाकरण'' नैयायिको को 
तरह शाब्दबोध में गुरुता न लाकर लाघव के लिये वृत्तिविशिष्टज्ञान रूप कारण को 
ही शाब्दबोध रूप कार्य में अभीष्ट मानते है, न कि नैयायिकों की तरह शाब्दबोध रूप 
कार्य में पदज्ञान और पदार्थज्ञान रूप दो कारणों की कल्पना उन्हें अभीष्ट है। उनका 
कहना है कि शाब्दबोधस्थल में निम्नप्रकार से कार्यकारणभाव का स्वरूप होगा- 

तद्धर्मावच्छिनविषयकशाब्दबुद्धित्वावच्छिन्ने प्रति 

तद्धर्मावच्छिननिरूपितवृत्तिविशिष्टं ज्ञानं हेतुः। 


_ ERE aE 
i. न तु ज्ञायमानं पदं करणं पदाभावेऽपि मौनिश्लोकादौ शाब्दबोधात्‌। -वही, Yo 263-64 
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अर्थात्‌ तद्धर्मावच्छिन्न विषयक शाब्दबुद्धित्वावच्छिन्नरूप कार्य के प्रति 
तद्धर्मावच्छिन्ननिरूपित वृत्तिविशिष्टज्ञान ही कारण है। जैसे किसी वक्ता ने “घट'' 
इस शब्द का उच्चारण किया और श्रोता ने उसे सुना और उसे “ घट'' पदार्थ का बोध 
हो गया, तो यहाँ “ घटत्व'' रूप धर्म से विशिष्ट '“घटपदार्थविषयक '' जो शाब्दबोध 
हुआ, उस शाब्दबोध के प्रति, ' घटत्व'' रूप धर्म से विशिष्ट जो '“घट'' पदार्थ, उस 
विषय वाली “ofa” ज्ञान ही कारण है। 

वैयाकरणों का शाब्दबोध जातिप्रकारतया भासित होता है, अर्थात्‌ इनके अनुसार 
शाब्दबोध में विशेषण और विशेष्य दोनों रहते हैं। जैसे '“घट कहने पर जिस '* घट'' 
का बोध होता है उसमें “ घटत्व'' रूप धर्म विशेषण है और “घट'' विशेष्य है। 
विशेषणान्वित विशेष्य से कभी भी विपरीत शाब्दबोध नहीं होता, क्योंकि विशेष्य में 
जिस विशेषण का अन्वय होता है, वह ''वृत्तिविशिष्ट'' होता है। 

उपर्युक्त आशय से वैयाकरण शाब्दबोध में दो सम्बन्धं की कल्पना करते हैं - 
प्रथम है स्वविषयकोद्बुद्धसंस्कारसामानाधिकरण और द्वितीय है-स्वाश्रयपदविषयकत्व। 
प्रथम सम्बन्ध इसलिए आवश्यक है कि जिस व्यक्ति को शब्द की वृत्ति का ज्ञान है 
और पद का ज्ञान नहीं है अथवा पद का ज्ञान तो है, परन्तु पद की वृत्ति का विस्मरण 
हो गया है, ऐसे श्रोता को कभी भी शाब्दबोध नहीं होता, क्योंकि वह व्यक्ति 
“वृत्तिज्ञान'' और '' पदज्ञान'' में सामानाधिकरण्य नहीं रखता। अर्थात्‌ यदि उसे 
वृत्ति का ज्ञान है तो पद का ज्ञान नहीं है और यदि पद का ज्ञान (श्रवण) है तो उसे 
वृत्ति का ज्ञान नहीं है अर्थात्‌ वृत्ति को भूल गया है। जैसे '“घट'' इस पद को जब 
किसी वक्ता के माध्यम से “श्रोता '' ने सुना,तो सर्वप्रथम उस श्रोता ने '' घटत्व '' धर्म 
से युक्त ““घट'' के द्वारा निरूपित “ कम्बुग्रीवादिमान्‌ जलाहरण पात्रविशेष'' ऐसी 
इस वृत्ति से विशिष्ट“ घट'' शब्द का ज्ञान उस श्रोता को हुआ। यहाँ तब तक श्रोता 
को सम्यक्‌ शाब्दबोध नहीं होगा, जब तक घटत्व धर्म से युक्त घटविषयक वृत्ति का 
ज्ञान उसे नहीं होगा। इसके अतिरिक्त उस विशेषणान्वित '' वृत्ति'' का ज्ञान होते हुए 
भी यदि उस श्रोता ने कोई घट सुना ही न हो, अर्थात्‌ यद्यपि उस श्रोता को उस 
घटविषयक वृत्ति का ज्ञान तो है, परन्तु उसे यदि कोई पद सुनाई ही न दे तो वह किस 
पद को वृत्ति का स्मरण करेगा, अर्थात्‌ वह उस पद की वृत्ति का स्मरण करेगा ही 
क्यों? इसलिये तद्धर्म से अवच्छिन वृत्ति का ज्ञान हो, परन्तु तद्धर्म से अवच्छिन्न पद 
का ज्ञान भी शाब्दबोध से अत्यावश्यक है और ऐसा होने पर तद्धर्मावच्छिन्नविषयकवृत्ति 


और में सामानाधिकरण्य सम्पन्न होने पर सम्यक्‌ 
शाब्दबोध हो जाता है। 
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द्वितीय जो “ स्वाश्रयपदविषयकत्व'' नामक सम्बन्ध है, उसका तात्पर्य यह है 
कि उस वृत्ति के आश्रयभूत पद का ही ज्ञान उस पदविषयक शाब्दबोध के लिये 
आवश्यक है, अन्य किसी पद का नहीं। जैसे “घट'' शब्द को श्रोता जिस समय 
सुनता है उस समय उसे घट को घटत्व धर्म से युक्त घटविषयक ' कम्बुग्रीवादिमान्‌ 
जलाहरणपात्रविशेष '' ऐसी वृत्ति का ज्ञान होना ही अभीष्ट है। यदि भ्रमवश उसने 
तत्पदविषयक वृत्तिज्ञान रहते हुए भी ““घट'' के स्थान पर'“पट'' का ज्ञान कर लिया 
तो भी उसे सम्यक्‌ शाब्दबोध नहीं होगा। 

इस प्रकार उपर्युक्त दोनों सम्बन्धों को शाब्दबोध स्थल में स्वीकार करने पर 
कहीं भी शाब्दबोध की आपत्ति उपस्थित नहीं होती | जैसे कोई व्यक्ति यदि यह कहे 
कि ''घट'' शब्द का उच्चारण करने पर ““आकाश '' का भी ज्ञान होना चाहिये, 
क्योंकि वह भी तो घटविषयक ही हाता है। परन्तु यह कहना उचित नहीं है, कारण कि 
यदि ऐसा माना गया तो फिर “ आकाश '' ही क्यों , उस घट को हाथ में उठाए कोई 
“व्यक्ति ''खड़ा है तो वह भी तो घटविषयक ही है। यदि हाथ में घड़ा लिये कोई 
व्यक्ति किसी वृक्ष के समीप खड़ा है तो वह वृक्ष भी घट विषयक ही हो जायेगा। इस 
प्रकार '“घटस्ञान'' में फिर कई कारण मानने की अतिव्याप्ति हो जायेगी, अत: प्रथम 
सम्बन्धानुसार घटत्व धर्म से अवच्छिन्न घटविषयक जो “ कम्बुग्रीवादिमान्‌ 
जलाहरणपात्रविशेष'' वाली जो वृत्ति है, वह वृत्ति और उस वृत्तिविशेष से होने वाला 
जो घटज्ञान-इन दोनों का एक ही अधिकार मानना चाहिये। ऐसा सामानाधिकरण्य 
घटग्रहीता “ व्यक्ति'' और तत्समीपस्थ ' वृक्ष '' में नहीं हो सकता, अतः अतिव्याप्ति 
का प्रश्‍न ही नहीं उठता। 

द्वितीय सम्बन्ध सम्यक्‌ शाब्दबोध में कारण इस रूप में है कि उस व्यक्ति को 
भी शाब्दबोध नहीं होता जिसने ज्ञानवृत्ति के आश्रयभूत पद को नहीं सुना है। अतः 
उपर्युक्त wares के आधार पर जिस एक ''तद्धर्मावच्छिन्ननिरूपित- 
वृत्तिविशिष्टज्ञान' को शाब्दबोध में कारण मानने पर सम्यक्‌ रूप से कार्य निर्वाह हो 
जाता है, तो फिर पदज्ञान और शक्तिस्मरण की सहायता से पदार्थज्ञान रूप दो कारणों 
की कल्पना, जो नैयायिकों ने की है, उसको मानना गौरवदोष को बढ़ायेगा। इस 
प्रकार वैयाकरणानुभूत कार्यकारणभाव की कल्पना में लाघव है। 

शाब्दबोध की प्रक्रिया के सम्बन्ध में सारमञ्जरीकार जयकृष्ण तर्कालंकार पूर्णतः 
न्यायमत का अवलम्बन करते हैं। उनका कहना है कि- 

'' य॒दा तु पदशक्तिः पदार्थ गृह्यते तदैव पदशक्तेः पदार्थानामनुभवः, तदनन्तरशाब्द- 
बोधकाले पदश्रवणं, ततः पदार्थस्मणं, ततः शाब्दबोध इति।'' 
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अर्थात्‌ जब पदशक्ति को पद के अर्थ के समय ग्रहण किया जाता है, तब 
पदशक्ति से पद के अर्थो का अनुभव होता है। तत्पश्चात्‌ शाब्दबोध के समय 
सर्वप्रथम पद का श्रवण (ज्ञान) होता है,फिर शक्ति का स्मरण किया जाता है 
तदनन्तर पद के अर्थ का स्मरण किया जाता है और तब शाब्दबोध होता है। 

शाब्दबोध में जिस “'वृत्तिज्ञान'' (शक्तिज्ञान)की अपेक्षा नैयायिकों और 
वैयाकरणों दोनों को अभीष्ट है, उस वृत्ति के प्रकारो के विषय में पर्याप्त मतभेद है। 
नैयायिकों के अनुसार वृत्ति के दो प्रकार है- शक्ति और लक्षणा, जबकि ''वैयाकरण'' 
शक्ति और व्यञ्जना को ही वृत्ति के अन्तर्गत मानते हैं। 


शब्द का स्वरूप तथा भेद 
जैसा कि हम पूर्व में शाब्द बोध के प्रसङ्ग में कह चुके हैं कि श्रोत्र इन्द्रिय से ग्राह्य 
गुण को “शब्द'” कहा जाता है। वह दो प्रकार का होता है-एक ध्वन्यात्मक और 
द्वितीय वर्णात्मक। उनमें ध्वन्यात्मक शब्द वह है जो “' भेरी'' आदि के बजाने से 
उत्पन्न होता है और वर्णात्मक शब्द वह है जो संस्कृत आदि भाषाओं के रूप में है। 
अतः जो उच्चारित होता हो और किसी अर्थ का प्रत्यायक हो वह वर्णात्मक शब्द ही 
साधु होता है, जो कि तीन प्रकार का होता है-वाचक,लाक्षणिक और व्यञ्जक। 
न्यायमतावलम्बी सारमझरीकार ने शब्द के “वाचक '' और “लक्षक'' ये दो 
भेद माने हैं / इनमें जिस शब्द से बिना किसी व्यवधान के संड्केत का ग्रहण होता है 
बही साक्षात्‌ सङ्केतित अर्थ का बोधक शब्द “वाचक '' कहलाता है। “इस शब्द से 
इस अर्थ का ज्ञान हो'' इस प्रकार के बोध को “सङ्केत कहते हैं। इस प्रकार 
PAST और आधुनिक सङ्केत दोनों ही सङ्केों का “ सङ्केत'' शब्द से ग्रहण होता 
है।ईश्वरसङ्केत Fe" इत्यादि है और आधुनिक सङ्केत Aa” इत्यादि है। लाक्षणिक 
या लक्षक शब्द वह होता है जिस शब्द के अर्थ का ग्रहण अभिधापूर्वक होता है। जैसे 
“गङ्गायां घोषः'' में “गङ्गा'' पद का “तट'' अर्थ अभिधापूर्वक लिया जाता है। ” 
वैयाकरण शब्द के छः भेद मानते हैं - मुख्य, लाक्षणिक, गौण, औपचारिक, 
यौगिक और योगरूढ? किन्तु '“वाचक'' शब्द के यौगिक, रूढ, योगरूढ, तथा 
यौगिकरूढ ये चार प्रकार नैयायिकवैयाकरणोभयसम्मत हैं। 
उपर्युक्त चतुर्विध वाचक शब्दों का विवरण इस प्रकार है-यदि किसी '*पद'' 
के अवयवों का ही ““वाच्यार्थ'' उस पद का अर्थ हो तो उस पद को '*यौगिक'' 
कहते हैं। जैसे '“पाचकः''। इस शब्द के दो अवयव हैं- ''पच्‌'' धातु और ''ण्बुल्‌'' 
प्रत्यय। “पच्‌'' धातु का अर्थ है '“पाक”' तथा ण्वुलू प्रत्यय का अर्थ है कर्ता। इस 
प्रकार दोनों अंशों को मिलाकर अर्थ हुआ पाककर्ता। अत: ““पाचक'' शब्द का 
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वाच्यार्थ उसके अवयवों का ही अर्थ है, इसलिये “पाचक '' शब्द '“यौगिक '' कहा 
जायेगा।? 

जिस शब्द का वाच्यार्थ “stage” की शक्ति का अर्थ नहीं होता, अपितु 
बिना अवयव शक्ति को अपेक्षा किये ही सम्पूर्ण शब्द की “एक शक्ति'' से अर्थ 
समझा जाता है, उस शब्द को रूढ कहते हैं। '*रूढ'' शब्द में ““यौगिक'' शब्द की 
तरह अवयवार्थ नहीं लिया जाता, अपितु परम्परागत अर्थ को समझा जाता है। यथा 
““मण्डप''। इस शब्द को रूढ तभी माना जायेगा जब इसका अर्थ “गृह'' होगा, 
क्योंकि यहाँ ' मण्डप'' शब्द के अवयवों का अर्थ नहीं लिया जाता, अपितु पूरे 
““मण्डप'' शब्द का '“तानाबानास्वरूप गृह'' अर्थ माना गया है। यदि ““मण्डप'' 
शब्द के अवयवों का अर्थ लेकर “ मण्डं पातीति मण्डप:'' यह अर्थ माना जायेगा तो 
ऐसी स्थिति में ''मण्डप'' शब्द ““रूढ'' ने होकर “ यौगिक'' हो जायेगा। 

योगरूढ पदस्थल में अवयवशक्तिसापेक्ष होकर ही समुदायशक्ति से पदार्थोपस्थिति 
होती है। अर्थात्‌ यहाँ जिस अर्थ में अवयवशक्ति (रूढि) भी होती है उसी अर्थ में 
समुदाय शक्ति (रूढि)भी होती है। इसका प्रसिद्ध उदाहरण है “पङ्कज'' शब्द। 
‘ose! शब्द के तीन अवयव है-पड्क+जन्‌+ड अर्थात्‌ “पङ्क '' उपपद, “जन्‌'' 
धातु और “ड'' प्रत्यय । ag" शब्द का अर्थ है कीचड़ ''जन्‌'' धातु का अर्थ है 
“उत्पत्ति!” (जनि) और “ड'" प्रत्यय का अर्थ है ““कर्त्ता ''। इस प्रकार “पङ्क'' से 
उत्पन्न होने वाला'' इस अर्थ का बोध कराता है और वही '“पङ्कज'' शब्द अपनी 
समुदायशक्ति के द्वारा “ पद्म'' (कमल) का “ कमल'" के रूप में बोध कराता है, 
क्योंकि पङ्क से उत्पन्न होने वाला '“पद्म '' होता ही है। इसलिये “ पङ्कजमस्ति'' यहाँ 
''पङ्कुजनिकर्तृपद्ममस्ति'' ऐसा बोध होता है। यहाँ अवयवार्थ को न समुदायार्थ छोड़ 
सकता है और न समुदायार्थ को अवयवार्थ। 

यद्यपि केवल अवयवशकिति के द्वारा ही“ पङ्कज'' शब्द का अर्थ कुमुद क्यों न 
माना जाये क्योंकि कुमुद (कुई नामक पुष्प अथवा चन्द्रपद्म) भी तो पङ्क से उत्पन्न 
होता है, अर्थात्‌ जैसे '“पाचक'' शब्द का यौगिक अर्थ “पकाने वाला'' लिया जाता 
है, वह पकाने वाला कोई भी व्यक्ति क्यों न हो, उसी तरह “ पङ्कज'' शब्द का 
यौगिक अर्थ वह कोई भी पुष्प आदि हो सकता है जो “पङ्क'' से उत्पन्न हो और 
चूँकि ''कुमुद'' भी पङ्क से उत्पन्न होता है, अतः वह भी इस प्रकार ' पङ्कजनिकर्ता '' 
के रूप में “पङ्कज'' शब्द का अर्थ हो सकता है। तथापि पङ्कज इत्यादि योगरूढ 
शब्द के स्थल में केवल अवयवशक्ति के ज्ञान से होने वाले शाब्दबोध के प्रति 
योगरूढ शब्द की समुदायशक्ति का ज्ञान प्रतिबन्धक होता है, इसलिये  पडूजमस्ति'' 
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इत्यादि वाक्यस्थल में '“पङ्कज'' शब्द की पद्म अर्थ में होने वाली समुदायशक्ति का 
ज्ञान केवल अवयवशक्ति को लेकर तज्ज्ञानाधीन केवल पङ्कजनिकर्ता के रूप में 
कुमुद के ज्ञान का प्रतिबन्धक हो जाता है। इसलिये ““पङ्कज'' शब्द से केवल कुमुद 
का पङ्कजनिकर्ता के रूप में बोध को आपत्ति नहीं दी जा सकती, क्योंकि योगरूढ 
शब्द के प्रयोगस्थल में समुदायशक्ति के ज्ञान को केवल अवयवशक्त के ज्ञान से 
होने वाले शाब्दबोध के प्रति प्रतिबन्धक माना जाता है। जहाँ कहीं केवल अवयवशक्ति 
के द्वारा कुमुद अथवा पद्म की उपस्थिति होगी वहाँ aga" पद लाक्षणिक होगा। 

पङ्कज के रूढ्यर्थ का बोध होने पर केवल अवयवशक्ति (अभिधा) द्वारा 
*'कुमुद'' का बोध यहाँ इसलिये नहीं माना जाता कि ऐसा यौगिकरूढस्थल में ही 
होता है। यहीं यौगिकरूढ एवं योगरूढ सञ्जक पदों में अन्तर है। इस प्रकार पङ्कजादि 
पदों से अवयवशक्ति सापेक्ष समुदायशक्ति का ज्ञान होता है। 

जिस शब्द से यौगिक एवं रूढ दोनों प्रकार के अर्थ समान भाव से अलग-अलग 
स्थान पर प्रकरणानुसार समझे जाते हैं अर्थात्‌ अवयवशक्ति एवं रूढिशक्ति दोनों 
शक्तियाँ मिलकर किसी एक अर्थ को नहीं समझाती हैं, अपितु अलग-अलग समय 
में अलग-अलग प्रकरणानुसार अलग-अलग अर्थ को समझाती हैं वहाँ '“यौगिकरूढ'” 
पद होता है, अर्थात्‌ वह योगरूढ नहीं होता | सारांश यह है कि जहाँ पद एक होगा 
और उसकी शक्तियाँ दो होंगी, किन्तु वह पद दोनों शक्तियों में से एक शक्ति से, 
जिस अर्थ के समझायेगा, द्वितीय शक्ति से उसे न समझा कर किसी दूसरे अर्थ को 
प्रकरणानुसार समझायेगा, वही पद ““यौगिकरूढ'” कहलायेगा। यथा shee” 
शब्द | इसकी '“उद्‌+भिद्‌+क्विप्‌'' इस अवयवशक्ति से अर्थ समझा जाता है “ भूमि 
को फोड़कर निकलने वाला'' जैसे वृक्ष, लता इत्यादि। जबकि इसका रूढ्यर्थ होता 
है '' उद्धिदू नामक यागविशेष।'' '' उद्धिद्‌' शब्द की दोनों शक्तियों से उक्त दोनों 
अरो का स्वतन्त्रतापूर्वक बोध होता है-कभी एक अर्थ का तो कभी दूसरे अर्थ का। 
अतः यौगिकरूढपदस्थल में पदों की अवयवार्थ तथा समुदायार्थ के रूप में स्वतन्त्र 
शक्ति होती है, जबकि योगरूढस्थल में अवयवार्थसहकृत समुदायार्थ में पद की 
शक्ति होती है-यही यौगिकरूढ तथा योगरूढ में मौलिक भेद है। 

प्रकारान्तर से वाचक शब्द के द्रव्य, गुण, क्रिया और जाति ये चार विभाग भी 
किये जाते हैं। इनमें डित्थ, डवित्थ इत्यादि पद मात्र द्रव्यवाची है। नील,पीत इत्यादि 


पद मात्र गुणवाची है। अध्वग, पाचक इत्यादि पद मात्र क्रियावाची है तथा घट,पट 
इत्यादि पद मात्र जातिवाची है। 
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शब्द की शक्तियाँ 


शब्द के सामर्थ्य को शक्ति कहते हैं। शब्द के साथ अर्थ का सम्बन्ध है इसलिये 
गौ शब्द के उच्चारण से श्रोता को गौ अर्थ का बोध होता है। यदि गौ शब्द के साथ 
सास्नादिमान्‌ अर्थ का कोई सम्बन्ध ने होता तो गौ सुनने पर अश्व का भी बोध होता। 
किन्तु ऐसा नहीं होता। गौ शब्द को सुनकर सास्नादिमान्‌ अर्थ का ही बोध होता है 
अश्व का नहीं । अत: गौ शब्द के साथ सास्नादिमान्‌ अर्थ का सम्बन्ध है। इसी प्रकार 
प्रत्येक शब्द का कोई अर्थ अवश्य होता है। शब्द जिस सामर्थ्य से अर्थ का बोध 
कराता है वह सामर्थ्य ही शब्द की शक्ति कहलाता है। यह शक्ति तीन प्रकार की 
है-अभिधा, लक्षणा और व्यंजना। 
अभिधा - शब्द के तीन अर्थ होते हैं वाच्य लक्ष्य और व्यंग्य | साक्षात्‌ संकेतित 
अर्थ वाच्यार्थ कहलाता है। उस साक्षात्‌ संकेतित अर्थ के विषय में शब्द का जो मुख्य 
व्यापार है वह अभिधा कहलाती है। 
स मुख्योऽर्थस्तत्र मुख्यो व्यापारोऽस्याभिधीयते। 
- काव्य प्रकाश 2/8 
इस अभिधा शक्ति को शक्ति शब्द से भी कहा जाता है। शवित और संकेत 
शब्दों का कहीँ कहीं समान अर्थ में व्यवहार किया जाता है । अस्मात्‌ पदात्‌ अयमर्थो 
बोध्यः' इस प्रकार की मान्यता ही संकेत है। जिससे साक्षात्‌ संकेतित अर्थ का बोध 
होता है वह वृत्ति अभिधा है। गौ शब्द से सास्नादिमान्‌ साक्षात्‌ संकेतित अर्थ का ज्ञान 
होता है। यह अर्थ जिस वृत्ति से होता है। वह वृत्ति अभिधा है। 
लक्षणा - शब्द के जिस व्यापार द्वारा मुख्य से भिन्न अर्थ लक्षित होता है वह 
लक्षणा वृत्ति कहलाती है। लक्षणा का लक्षण मम्मर ने इस प्रकार किया है- 
मुख्यार्थबाधे तद्योगे रूढितोऽथ प्रयोजनात्‌। 
अन्योऽर्थो लक्ष्यते यत्सा लक्षणारोपिता क्रिया।। 
अर्थात्‌ मुख्यार्थ का बाध होने पर मुख्य अर्थ का सम्बन्ध होने पर, रूढि अथवा 
किसी प्रयोजनवश जिस वृत्ति के द्वारा अन्य अर्थ की प्रतीति होती है वह वृत्ति लक्षणा 
कहलाती है। यह लक्षणा वृत्ति स्वाभाविक न होकर आरोपित (Super imposed) 
है। 
लक्षणा के लक्षण में तीन हेतु कहे गये हैं जिस कारण यह अभिधा से भिन्न हो 
जाती है। प्रथम तो यह कि शब्द का जो तात्पर्यार्थ है वह अनुपपन्न हो जाये। दूसरा 
यह कि शब्द से जिस अन्य अमुख्य अर्थ की प्रतीति होती है उसका मुख्य अर्थ से 
सम्बन्ध होता है। तीसरा यह कि कहीं तो रूढि अथवा प्रसिद्धि के कारण शब्द से 
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अमुख्य अर्थ की प्रतीति होती है और कहीं किसी विशेष प्रयोजन को ध्यान में रखकर 
लाक्षणिक शब्दों का प्रयोग करना पड़ता है। यह लक्षणा शक्ति आरोपित अर्थात्‌ 
कल्पित वृत्ति है स्वाभाविक नहीं | मीमांसकों के अनुसार अभिधा शब्द की स्वाभाविक 
शक्ति है लक्षणा अस्वाभाविक है। नैयायिकों के अनुसार अभिधा ईश्वरेच्छ से 
उद्भावित है तथा लक्षणा मनुष्यकल्पित है। अभिधा साक्षात्‌ संकेतित अर्थ की कहती 
है अत: यह सर्वसिद्ध वृत्ति है तथा शब्द का मुख्य व्यापार है किन्तु लक्षणा अमुख्य 
अर्थ को कहती है अतः आरोपिता या कल्पिता वृत्ति है। 

जैसे “कर्मणि कुशल: ”” - यह व्यक्ति कर्म में कुशल है, यहाँ कुशल शब्द की 
दक्ष या चतुर अर्थ में लक्षणा है। 

कुशल शब्द का मुख्य अर्थ है-कुश या दर्भ नामक घास को लाने वाला। 
(कुशान्‌ दर्भान्‌ लाति इति कुशलः) । यह मनुष्य अपने कर्म में कुशल है, यहाँ 
कुशाग्राहक रूप अर्थ संगत नहीं है अत: मुख्यार्थ का बाध हो रहा है। इस असंगति 
का निराकरण करने के लिये यह कुशल शब्द दक्ष या चतुररूप लक्ष्यार्थ का प्रतिपादन 
करता है। 

जैसे कुशा के पत्ते तीक्ष्ण होते हैं। वे लाने वाले के हाथ को काट देते हैं अतः 
कुशोत्पाटन या कुशानयन के लिये एक विवेकशीलता की आवश्यकता है। वैसी ही 
विवेकशीलता किसी कार्य को अच्छी प्रकार करने के लिये अपेक्षित है। यही साधर्म्य 
सम्बन्ध है। 

कुशल शब्द का दक्ष या चतुर रूप लक्ष्यार्थ ही क्यों लिया जाता है? क्योंकि 
लोक में कुशल शब्द का दक्ष या चतुर अर्थ प्रसिद्ध है। इस प्रकार कुशल शब्द की 
दक्ष अर्थ में लक्षणा होती है। प्रयोजन से होने वाली लक्षणा का उदाहरण है-गंगायां 
घोषः-अर्थात्‌ गंगा पर झोपड़ी है। गंगा शब्द का मुख्य अर्थ है-जलधारा या प्रवाह। 
उस पर घोष नहीं हो सकता। अतः यहाँ मुख्यार्थ का बाध हो रहा है। इसलिये प्रयोजन 
के कारण गंगाशब्द की गंगातट में लक्षणा मानी जाती है। 

गंगाशब्द में गंगातट का लक्षणा द्वारा बोध कराने में प्रयोजन यह है कि इससे 
शीतता पावनता आदि की प्रतीति होती है। क्योंकि गंगा में शीतता तथा पावनता है। 
यदि गंगातटे घोष:-“गंगातीर पर घोष है' ऐसा वाक्य प्रयोग किया जाता तो शीतता 
पावनता आदि को वैसी प्रतीति नहीँ होती जैसी -'गंगायां घोष:' इस वाक्य से होती 
है। गंगा से दूर भी तो गंगा तीर पर घोष हो सकता है जहाँ गंगा की शीतता पावनता 


आदि का कोई सम्बन्ध न हो। अतः 'गंगायां घोषः' इस वाक्य में गंगा शब्द की 
गंगातीर में लक्षणा होती है। 
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व्यंजना वृत्ति 

वाच्यार्थ की अनुपपत्ति की अपेक्षा किये बिना ही बोध कराने वाला, वाच्यार्थ से 
सम्बद्ध तथा असम्बद्ध दोनों ही स्थितियों में समान रूप से रहने वाला, प्रसिद्ध तथा 
अप्रसिद्ध दोनों प्रकार के अर्थों का बोधक तथा वक्ता आदि की विशेषता के ज्ञान 
और प्रतिभा आदि से जागरित होने वाला संस्कारविशेष ही व्यंजना है। इस प्रकार 
अभिधा तथा लक्षणा से अजन्य जो प्रतीति है उसका जनक जो शब्दादि में रहने वाला 
व्यापार है वह व्यापार ही-व्यंजना कहलाता है। जैसे “गंगायां घोषः' में प्रयोजनवश 
गंगा शब्द की तीर अर्थ में लक्षणा की गयी थी। उस प्रयोजन की प्रतीति व्यंजना से 
ही होती है। शैत्य पावनत्वादि की प्रतीति अभिधा से नहीं हो सकती क्योंकि गंगा 
शब्द का साक्षात्‌ संकेतित अर्थ तो प्रवाह है। लक्षणा से भी शैत्यादि की प्रतीति नहीं 
हो सकती, क्योंकि लक्षणा शक्ति गंगाशब्द का गंगातीर अर्थ लक्षित करके विरत हो 
जाती है। अतः शैत्य पावनत्वादि की प्रतीति कराने वाला व्यापार व्यंजना के अतिरिक्त 
दूसरा नहीं हो सकता। यही बात विश्वनाथ ने साहित्यदर्पण में कही है- 

लक्षणोपास्यते यस्य कृते तत्तु प्रयोजनम्‌। 
यया प्रत्याय्यते सा स्याद्‌ व्यंजना लक्षणाश्रया॥। 
- साहित्य दर्पण 2/75 

इस व्यंजना को शब्दनिष्ठ व्यापारविशेष माना जाये या हृदयनिष्ठ संस्कारविशेष, 
इस विषय में यह कथनीय है कि वस्तुतः व्यंजना वृत्ति शब्दनिष्ठ बाद में है। पहले 
वह सहदयों के हृदय में रहने वाला संस्कार है। शास्त्रीय प्रतिभा से सम्पन्न व्यक्तिको 
व्यंजना व्यापार का बोध होता है जो वाच्यार्थ में वाच्य तथा लक्ष्य दोनों अर्था से भिन्न 
किसी व्यंग्य अर्थ का अभिव्यंजक हेतु होता है। 


शक्तिग्रह 

शब्द से अर्थ की प्रतीति किस प्रकार होती है, इस विषय पर व्याकरण न्याय 
वैशोषिक आदि शास्त्रों में विस्तार से विचार किया गया है। शक्तिग्रह या संकेतग्रह 
की सहायता से ही कोई शब्द किसी अर्थ का बोध करा सकता है। इस संकेत को 
शक्ति या समय नाम से जाना जाता है। यह संकेत क्या है? वाच्यवाचकभाव की 
नियामक एक मान्यता ही समय या संकेत है। (कः पुनरयं समयः? अभिधानाभिधेय 
नियमनियोगः। न्याय वार्तिक 2/7/56) अस्मात्‌ शब्दात्‌ अययर्थो बोद्धव्य ऐसी मान्यता 
ही संकेत है। गौ शब्द का वाच्य यह सास्नादिमान्‌ पदार्थ अथवा इस सास्नादिमान्‌ 
अर्थ को गौ कहते हैं यही संकेतग्रहण का स्वरूप है। 
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प्रचीन नैयायिकों के अनुसार ईश्वरेच्छा रूप संकेत ही शक्ति है। अर्थात्‌ यह 
संकेत ईश्वर की इच्छा से हुआ है कि इस शब्द का वाचक यह अर्थ है। किन्तु नव्य 
नैयायिकों के अनुसार किसी के भी द्वारा किया हुआ संकेत शक्ति है। जिस शब्द का 
किसी अर्थ में साक्षात्‌ रूप से शक्तिग्रह या संकेतग्रह होता है वह उस अर्थ का वाचक 
कहलाता है। 


शक्तिग्रह के उपाय 


शब्द की शक्ति का ग्रहण आठ साधनों से होता है। ये साधन हैं-व्याकरण 
उपमान, कोश, आप्तवाक्य, व्यवहार, वाक्यशेष, विवृति और प्रसिद्ध पद का सान्निध्य । 
यही बात न्याय सिद्धान्तमुक्तावली में कही गयी है- 
शक्तिग्रहं व्याकरणोपमानकोशाप्तवाक्याद्‌ व्यवहारतश्च। 
वाक्यस्य शेषाद्‌ विवृते व॑दन्ति सान्निध्यतः सिद्धपदस्य वृद्धाः ।। 
7. व्याकरण 


शक्तिग्रह का प्रथम साधन है-व्याकरण शास्त्र। धातु और प्रत्यय का ज्ञान 
व्याकरण शास्त्र से होता है। पाचक शब्द का अर्थ व्याकरण शास्त्र के बिना सम्भव 
We पच धातु में '“तुमुण्ण्बुलौ क्रियायां क्रियार्थायाम्‌ (अष्यध्यायो 3/3/0)इस 
सूत्र से “कर्तरि कृत्‌'-3-4-67 के नियमानुसार ण्वुल्‌ प्रत्यय लगाकर पाचक शब्द 
बनता है जिसका अर्थ है पकाने वाला। इस प्रकार व्याकरण शक्तिग्रह का साधन है। 


2. उपमान १ 


उपमान अर्थात्‌ सादृश्य के द्वारा भी शक्तिग्रह होता है। जैसे किसी मनुष्य को गौ 
शब्द के अर्थ का ज्ञान तो है किन्तु 'गवय' शब्द के अर्थ का ज्ञान नहीं है। किन्तु वह 
व्यक्ति पहले कभी यह सुन चुका है कि ' गोसदूशो गवयो भवति' अर्थात्‌ गौ के 
समान ही गवय होता है। 

इसके पश्चात्‌ गौ के समान किसी पशु को देखकर वह यह निर्णय कर लेता है 
कि गवय पद की शक्ति इस पशु में है। इस प्रकार यहाँ कर्ता को जो शक्तिज्ञान हुआ 
वह उपमान के आधार पर हुआ है। 


3. कोष 


शब्दकोष भी शक्तिग्रह का एक उपाय है। शब्दकोष के द्वारा विभिन्न शब्दों की 
वाच्यता का निर्णय होता है। अत; कोषप्रतिपाद्य शब्द वाच्यार्थ ही हुआ करते हैं 
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लक्ष्यार्थ कभी नहीं होते। जैसे हरि शब्द के विष्णु सिंह वानर मृग आदि अनेक अर्थ 
शब्दकोष से ही ज्ञात होते हैं। इसी प्रकार शुक्ल शब्द के दो अर्थ हैं शुक्ल गुण और 
शुक्ल गुणी । 'शुक्लरूपवान्‌ घट:' यहाँ शुक्ल शब्द सफेद रंग का वाचक है, तथा 
“शुक्लो घट:' यहाँ शुक्ल शब्द का अर्थ शुक्ल रंग वाला है। यह बात शब्दकोष से 
जानी जाती है। 


4. आप्तवाक्य 


आप्त पुरुष के द्वारा उच्चारित वाक्य को आप्तवाक्य कहते हैं। आप्त उसे कहते 
हैं जिसे वस्तु का यथार्थ ज्ञान हो तथा उसे यथार्थ रूप में व्यक्त करने का जिसमें 
सामर्थ्य हो । रागद्वेषादिवश जो मिथ्या न बोले ऐसे आप्त पुरुष के वाक्य से भी शब्द 
का वाच्यार्थ ज्ञात होता है। जैसे किसी व्यक्ति को पिक शब्द की शक्ति का ज्ञान नहीं 
है। उसे कोई आप्त पुरुष कहता है कि पिक शब्द का वाच्यार्थ कोकिल है। श्रोता 
कोकिल शब्द के वाच्यार्थ से परिचित है। अत: पिक शब्द के वाच्यार्थ को समझ 
लेता है। वह जान लेता है कि पिक शब्द का वाच्यार्थ कोकिल है। इस प्रकार आप्त 
वाक्य से शक्तिग्रह होता है। 


5. व्यवहार 


व्यवहार शक्तिग्रह का प्रमुखतम उपाय है। किसी भाषाविशेष को न समझने 
वाला व्यक्ति उस भाषा को जानने वालों के वाक्यों को सुनता है तथा उसके अनुसार 
व्यवहार करते हुए देखता है तब उसे विभिन्न शब्दों के अर्था का ज्ञान हो जाता है। 
बालक वृद्धजनों के व्यवहार के द्वारा पद का वाक्यार्थ समझ लेता है। जैसे प्रयोजक 
वृद्ध ने प्रयोज्यवृद्ध से कहा कि “घटमानय'-घट ले आओ । प्रयोजक वृद्ध के घटमानय' 
वाक्य को सुनकर प्रयोज्यवृद्ध घट ले आता है। पास में बैठा हुआ बालक उस समय 
वह सब कुछ देख सुन रहा होता है। वह यह निश्चय कर लेता है कि प्रयोज्यवृद्ध के 
द्वारा घट लाने की क्रिया का कारण है प्रयोजक वृद्ध का ' घटमानय' प्रयोग। अर्थात्‌ 
बालक यह सोचता है कि प्रयोजक वृद्ध के 'घटमानय' वाक्य को सुनकर प्रयोज्य 
वृद्ध ने कुछ समझा होगा। उसने सम्भवतः यह समझा होगा कि प्रयोजक वृद्ध ने उसे 


घट लाने को कहा है और तदनुसार प्रयोज्य वृद्ध घट ले आया। इस प्रकार घटमानय ue 


का अर्थ है घट का लाना। अभी तक बालक ने इतना ही समझा कि घटमानय' इस 
कथित वाक्य के आधार पर ही प्रयोज्य वृद्ध ने ऐसी क्रिया की है। उसे न तो अभी 
तक घट शब्द का ओर न ही आनय शब्द का पृथक्‌-पृथक्‌ अर्थ ज्ञात है। 

इसके पश्चात्‌ प्रयोजक वृद्ध “घटमानय' इस शब्दसमूह में शब्द का आवाप और 
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श्र 


SEM करता है। आवाप का अर्थ है अगृहीत का ग्रहण और उद्वाप का अर्थ है गृहीत 
का त्याग। प्रयोजक वृद्ध कहता है 'पटमानय' तो यहाँ पट का आवाप हुआ और घट 
का उद्वाप हुआ । प्रयोजक वृद्ध द्वारा पटमानय' कहने पर बालक पटानयन की क्रिया 
को देखता है। इस प्रकार वह 'घटमानय' से “पटमानय' में अन्तर देखता है। वह 
देखता है कि 'घटमानय” और ' पटमानय' में अन्तर घट और पट शब्दों में है। इस 
प्रकार वह निश्चय करता है कि घट का अर्थ है कम्बुग्रीवादिमान्‌ जलाहरण पात्रविशेष 
और पट का अर्थ है तन्तुयुक्त वस्त्रविशेष। इस प्रकार बार-बार के वृद्ध व्यवहार से 
बालक को शक्तिग्रह होता रहता है। 


वाक्यशेष 


शक्तिग्रह का षष्ठ साधन है -वाक्यशेष। वाक्यशेष का अर्थ है अवशिष्ट 
वाक्य। किसी वाक्य का अर्थ यदि किसी अन्य वाक्य के अर्थ के समझने पर ही 
समझा जा सके तो उस अन्य वाक्य को वाक्यशेष कहेंगे। जैसे एक वाक्य 
है-'यवमयश्चरु:'। अर्थात्‌ चरु यवमय होता है। यहाँ यव शब्द का असन्दिग्ध अर्थ 
ज्ञात न होने से वाक्यार्थ का निर्णय नहीं हो पाता । आयो के अनुसार यव शब्द का 
प्रयोग दीर्घ शूक वाले धान्य (जौ) के लिये किया जाता है जबकि म्लेच्छ लोग इस 
शब्द का प्रयोग कङ्ग अन्न के लिये करते हैं। इस प्रकार यव शब्द के अर्थ के विषय 
में सन्देह हो जाता है कि यव शब्द की शक्ति किस अर्थ में है। 

अतः यव शब्द के अर्थबोध के लिये निम्न लिखित प्राकरणिक वाक्यों की 
आवश्यकता हैं- 

SFA ओषधयो म्लायन्ते अथैते मोदमानास्तिष्ठन्ति [7 

“ated सर्वसस्यानां जायते पत्रशातनम्‌। 

मोदमानाश्च तिष्ठन्ति यवा: कणिशशालिनः।।'' 

' अर्थात्‌ वसन्त में अन्य ओषधियाँ म्लान हो जाती हैं किन्तु यव प्रसन्नता से 
Wael” तथा 


“वसन्त में समस्त धानो के पत्ते गिर जाते हैं किन्तु कणों से भरे हुए यव बडी 
प्रसन्न अवस्था में लहराते हैं।'' 

इन वाक्यों से यह निर्णय होता है कि यव का अर्थ 'जौ' है। यह ज्ञात होने पर 
“यवमयश्चरु:' इस वाक्य का अर्थबोध हो जाता है। इसलिये उक्त वाक्यो को वाक्य 
शेष कहा जायेगा। उक्त वाक्यशेष को ही शक्तिग्राहक माना जाता है। उस वाक्यशेष 
से ही यव का शक्तिलभ्य अर्थ दीर्घशूक अन्नविशेष लिया जाता है। 
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7. विवृति 

विवृति का अर्थ है विवरण या विवेचन । जब समानार्थक पद के द्वारा किसी पद 
के अर्थ का कथन किया जाता है तो यह कथन विवरण कहा जाता है। जैसे यदि 
किसी श्रोता को घट शब्द का अर्थ ज्ञात न हो और उसका अर्थ समझाने के लिये 
वक्ता घट के स्थान पर कलश शब्द का प्रयोग करे तो वहाँ घट शब्द का अर्थ बोध 
कलश शब्द के द्वारा होता है। घयेऽस्ति के स्थान पर' कलशो5स्ति' इस विवरणवाक्य 
को सुनकर श्रोता समझ लेता है कि घट शब्द का वही अर्थ है जो कलश का अर्थ है। 
8. प्रसिद्ध पद का सान्निध्य 

प्रसिद्ध पद के समीप पठित होने से भी पद की शक्ति का ज्ञान होता है। जैसे 
““इह सहकारतरौ पिको मधुरं रौति' अर्थात्‌ इस आम के वृक्ष पर पिक मधुर आवाज 
कर रही है। इस वाक्य में किसी व्यक्ति को सहकारतरु मधुर और रौति पदों का अर्थ 
तो ज्ञात है किन्तु पिक शब्द का अर्थ ज्ञात नहीं है। किन्तु पिक शब्द के समीप पठित 
“सहकार तरु' मधुर और रौति प्रसिद्ध पदों के कारण पिक शब्द का अर्थ कोकिल 
समझ लिया जाता है। 

संक्षेप में शक्तिग्रह के ये ही आठ साधन हैं जिनसे शब्द की शक्ति का ज्ञान होता 
है। 
शब्द और अर्थ के भेद 

भारतीय साहित्य में शब्द और अर्थ के तीन-तीन भेद माने गये हैं। शब्द तीन 
प्रकार का होता है- 

]. वाचक- (Expressive) 

2. लाक्षणिक- (Indicative) 

3. व्यंजक- (Suggestive) 

चूँकि शब्द से ही अर्थ वग ज्ञान होता है इसलिये अर्थ भी तीन प्रकार का होता 


वाच्यार्थ Expressed 

'लक्ष्यार्थ Indicated 

व्यंग्यार्थ Suggested 

वाचक शब्द 

जो शब्द अभिधा शक्ति से अर्थ का ज्ञान कराता है वह शब्द वाचक कहलाता 
है और उससे प्रकट होने वाला अर्थ वाच्यार्थ कहलाता है। 
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वाचक का लक्षण है- 
साक्षात्संकेतितं यो$र्थमभिधत्ते स वाचक: | 

जो शब्द साक्षात्‌ संकेत किये गये अर्थ का बोध कराता है वह वाचक शब्द 
कहलाता है। जैसे गौ शब्द का संकेतित अर्थ सस्नादिमान्‌ पशुविशेष है। 

सांसारिक व्यवहार में जिस शब्द का जिस अर्थ में संकेतग्रह होता है उस अर्थ 
की ही प्रतीति उस शब्द से होती है। यदि संकेतग्रहण न हो तो शब्द से अर्थ की प्रतीति 
नहीं हो सकती। 

यह संकेत क्या है? “इस शब्द का यह अर्थ है', अथवा इस अर्थ का प्रतिपादक 
यह शब्द है (अस्मात्‌ शब्दाद्‌ अयभर्थो बोद्धव्यः) इस प्रकार की सामाजिक मान्यता 
ही संकेत है। जो व्यक्ति किसी शब्द के विषय में इस संकेत या मान्यता से अपरिचित 
होता है व उसका अर्थबोध नहीं कर सकता। यह संकेतग्रह शक्तिग्रह भी कहा जाता 
है। 

यह संकेत दो प्रकार का है- एक साक्षात्‌ रूप से और दूसरा व्यवहित रूप से। 
जैसे वट एक वृक्ष का नाम है। वृक्ष रूप अर्थ में वट शब्द का साक्षात्‌ संकेत है। किन्तु 
जिस ग्राम में कोई विशाल वट वृक्ष है उस ग्राम को भी बट ग्राम कह दिया जाता है। 
वहाँ ग्राम अर्थ में वट का साक्षात्‌ संकेत नहीं है अपितु परम्परया संकेत है।' 

इस प्रकार जब किसी शब्द का साक्षात्‌ रूप से किसी अर्थ मैं संकेत होता है तो 
वह शब्द उस अर्थ का वाचक कहलाता है। 

लाक्षणिक शब्द लक्षणा शक्ति से जो शब्द अर्थ का बोध कराये वह शब्द 
लाक्षणिक कहलाता है। 
व्यंजक शब्द 


जो शब्द व्यंजना शक्ति के द्वारा अर्थ का बोध कराता है वह शब्द व्यंजक 
कहलाता है। काव्य में इस शब्द का प्रयोग किया जाता है। 


अर्थ की चार उपाधियाँ (जाति गुण क्रिया यदृच्छा ) 
वैयाकरणों के अनुसार शब्द की चार उपाधियाँ है। एक या अनेक वस्तुओं के 
ऐसे धर्म को उपाधि कहते हैं जो उन्हें दूसरी वस्तुओं से पृथक्‌ करता है। यह वस्तु का 


भेदक या अवच्छेदक धर्म है। शब्द की यह उपाधि चार प्रकार की है-जाति गुण 
क्रिया और यदूच्छा। 


॥. जाति - यह पदार्थ का प्राणप्रद धर्म है। जिसे सामान्य भी कहा जाता है। यह 
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वस्तु का स्वतः सिद्ध धर्म है। गौ आदि व्यक्ति में जो गो पद का व्यवहार किया जाता 
है उस व्यवहार का कारण गोत्वादि जाति ही है। प्राणप्रद का यही अर्थ है कि गोत्व 
आदि जाति ही गौ आदि के स्वरूप की आधायक है। क्योंकि गौ में गोत्व जाति 
समवाय सम्बन्ध से रहती है इसी से वह गौ है। यही बात वाक्यपदीय में कही गयी 
है- 
न हि गौः स्वरूपेण गौ नाप्यगौ:, 
गोत्वाभिसम्बन्धात्तु गौरिति। 
अर्थात्‌ कोई गौ स्वरूप से न गौ है और न अगौ है अपितु गोत्व जाति के सम्बन्ध 
से वह गौ कहलाती है। पदार्थ का स्वरूप उसकी जाति के कारण ही होता है। यह 
जाति चूँकि वस्तु का स्वरूप है इसलिये यादृच्छिक संज्ञा से भिन्न है। चूँकि यह सिद्ध 
धर्म है इसलिये साध्यरूप क्रिया से भी भिन्न है और चूँकि यह वस्तु का प्राणप्रद धर्म 
है इसलिये विशेषाधान हेतु गुण से भी पृथक्‌ है। 
2. गुण- ( विशेषाधानहेतु ) 
दूसरी उपाधि गुण है जो वस्तु का सिद्ध धर्म है। यह किसी वस्तु में विशेष प्रतीति 
का हेतु है। गोत्व जाति वाली दो या अधिक गौवों में कृष्णा गौ: शुक्ला गौ इत्यादि 
रूप से कृष्ण और शुक्ल आदि गुणों के द्वारा ही भेद की प्रतीति होती है। इस प्रकार 
सजातीयव्यावर्तक है अर्थात्‌ गुण सजातीय वस्तुओं को एक दूसरे से पृथक्‌ करने 
वाले हैं। यदि जाति वस्तु में स्वरूप का आधान करती है तो गुण उसमें विशेष का 
आधान करता है। यही दोनों में अन्तर है। 


3. क्रिया ( पूर्वापरीभूतावयवः ) 

क्रिया वस्तु का धर्म है किन्तु यह सिद्ध नहीं है अपितु साध्यावस्था में है। इसका 
एक अंश पहले होता है, दूसरा बाद में हो रहा है और तीसरा होने वाला है। जैसे भात 
पकाने के लिये चूल्हे पर पात्र को रखना ताप देना फिर पात्र को उतार लेना आदि 
विभिन्न क्रियायें की जाती हैं। उन सबका बुद्धिकृत समुदाय ही पाचन क्रिया कहलाती 
है, इस प्रकार क्रिया के अवयव क्रम से घटित होते हैं। उसके अवयव पहले और बाद 
में घटित होते हैं। क्रिया चूँकि साध्यरूप है इसलिये वह जाति तथा गुण से भिन्न है, 
क्योंकि जाति और गुण तो वस्तु के सिद्ध धर्म हैं। 


यदृच्छा - 
अर्थ की चतुर्थ उपाधि है-यदूच्छा। वस्तुतः यह वस्तु का धर्म नहीं है अपितु यह 
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व्यवहार के लिये वस्तु की कल्पित संज्ञा मात्र है। कल्पित होने से ही यह पूर्वोक्त 
जाति गुण और क्रिया से भिन्न है। कोई ग्वाला अपने बैल का नाम डित्थ या डवित्थ 
रखता है, किसी गौ का नाम सुरभि या लक्ष्मी रख लेता है, कोई पिता अपने पुत्र का 
नाम देवदत्त या यज्ञदत्त रख लेता है। ये नाम यादृच्छिक कहलाते हैं, क्योंकि वक्ता ने 
स्वेच्छा से ये नाम रख लिये हैं। इन यादृच्छिक शब्दों को संज्ञा शब्द या द्रव्य शब्द भी 
कहा जाता है। 


शक्ति का स्वरूप 


शब्द तीन प्रकार के होते हैं-वाचक, लक्षक और व्यञ्जक। इन तीन प्रकार के 
शब्दों से वाच्य लक्ष्य और व्यङ्ग्य रूप तीन प्रकार के अर्थों का बोध होता है। जब 
कोई शब्द अपने सङ्केतित अर्थ का साक्षात्‌ रूप में ही बोध कराता हे तो वहाँ उस अर्थ 
की प्रतीति में शब्द का व्यापार करने वाली शक्ति को ''अभिधा'' शक्ति कहते है? 
और उससे बोध्य अर्थ को वाच्यार्थ अथवा अभिधेयार्थ कहते हैँ।'“अभिधा' को ही 
“शक्ति” भी कहा जाता है। 
शक्ति के सम्बन्ध में मुख्य रूप से नैयायिकों और वैयाकरणों ने अपनी-अपनी 
दृष्टि से विचार किया है। 
नैयायिक ईश्वर-इच्छा को शाकित मानते हैं। वह शक्ति ही सङ्केत तथा सम्बन्ध 
के रूप में मानी जाती है। ईशवर-इच्छा के दो स्वरूप माने गये हैं-प्रथम है 
“ अस्मात्पदादयमर्थो बोद्धव्यः” और द्वितीय है “ इदं पदमिममर्थ बोधयतु”। ईश्वरेच्छा 
को नैयायिक “शक्ति” इसलिए मानते हैं कि उसमें शक्ति और सङ्केत दोनों के एकत्र 
सङ्केत दोनों के एकत्र सङ्कलित हो जाने के कारण पर्याप्त लाघव है। 
नव्य नैयायिक ''ईश्वरेच्छा'' को शक्ति न मानकर केवल '*इच्छा'' को शक्ति 
मानते हैं, क्योकि उनके समक्ष '"ईशबरेच्छा'' को शक्ति मानने में अनेक कठिनाइयाँ 
उपस्थित होती हैं। पहली यह कि जब शब्द ईश्वरकृत नहीं है तो उनमें ईश्वरेच्छा को 
शक्ति कैसे माना जाय? दूसरी यह कि नये-नये पदार्थों के नित्य नये-नये नामकरण 
होते रहते हैं जहाँ किसी प्रकार की ईश्वरेच्छा दिखाई नहीं देती है। 
यद्यपि “शक्ति'' के विषय “पद'" '* अर्थ'' तथा “'बोध'' तीनों हैं, अतः 
“पद” को ही “ अर्थ का वाचक'' तथा “अर्थ” को '' पद का वाच्य'' माना जाना 
आपत्तिजनक है, तथापि शाब्दबोध का जनक होने के कारण '' पद''को वाचक तथा 
बोध का विषय होने के कारण '' अर्थ'' को वाच्य कहा जाता है। 
यद्यपि सर्वप्रथम बच्चे को अर्थ का ज्ञान ''गामानय'' प्रभृति सम्पूर्ण वाक्य से 
होता है अर्थात्‌ उसे एक-एक पद का अलग-अलग अर्थज्ञान नहीं होता। इसलिए 
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पृथक्‌-पृथक्‌ पदों में शक्ति मानी जा सकती, फलतः वाचक पद में शक्ति का 
सम्बन्ध भी माना जाना हदयग्राही नहीं है, तथापि आवाप और उद्वाप (ग्रहण-परित्याग) 
के आधार पर पदों में शक्ति की स्थिति मान ली जाती है। '“गामानय''इस वाक्य में 
''गाम्‌'' पद का ग्रहण होता है तथा '' अश्वमानय” में उस '“गाम्‌'' पद का परित्याग 
कर दिया जाता है। अनेक बार किये गये इस प्रकार के ग्रहण और परित्याग के 
आधार पर M” और “ अश्वम्‌'' आदि पदों के अर्था का भी निर्धारण होने लग 
जाता है। इसलिए प्रत्येक पद में '“शक्ति'' का सम्बन्ध माना जाता है। 

अतः शब्द के अपने अर्थ के साथ होने वाले सम्बन्ध को “शक्ति'' कहते हैं। 
“'गौ'' शब्द और “गौ” अर्थ के बीच में जो सम्बन्ध है वही शक्ति है, अन्यथा यदि 
शब्द और अर्थ के बीच सम्बन्ध नहीं हो तो फिर किसी शब्द को सुनकर उसी के अर्थ 
की प्रतीति क्यों हो? किसी शब्द को सुनकर चूँकि उसके अर्थ की प्रतीति होती है, 
अत: अवश्य ही शब्द एवं अर्थ में सम्बन्ध है। हम “गौ'' शब्द को सुनकर “गौ 
पशु” को समझ लेते हैं अर्थात्‌ गौ के अतिरिक्त संसार की कोई भी वस्तु नहीं 
समझते। अतः अवश्य ही '' गौ '' शब्द और पशुविशेष (गाय अर्थ) में सम्बन्ध है। 
इसी “सम्बन्ध '' को '“शक्ति’' कहा जाता है। अभिप्राय यह है कि तत्तत्‌ “ शब्द'' 
के साथ तत्तत्‌ “वस्तु'' का सम्बन्ध है शक्ति। शब्द को “पद'' तथा उससे सम्बद्ध 
वस्तु को '“पदार्थ'' कह सकते हैं। चूँकि '“पद'' एवं “'अर्थ”' के बीच “सम्बन्ध '” 
होता है, अत: पद हुआ “' अर्थ '' का सम्बन्धी '' एवं अर्थ हुआ '“पद का सम्बन्धी ''। 
एक सम्बन्धी के ज्ञान से दूसरे सम्बन्धी का स्मरण हो आता है, अर्थात्‌ एक सम्बन्धी 
का ज्ञान दूसरे सम्बन्धी का स्मारक होता | पदज्ञान तभी अर्थ का स्मारक हो सकेगा 
जब पदञज्ञान के समय ““श्रोता'' को ““शक्ति'' का ज्ञान हो। 

पदपदार्थ का यह सम्बन्ध स्वाभाविक है या नहीं, इस विषय में विश्लेषण इस 
प्रकार है-यदि सम्बन्ध को “ स्वाभाविक'' माना जाता है तो सभी देशों तथा कालों 
मे समान ही होना चाहिये। यथा “ अग्नि'' और “ उष्णत्व'' का सम्बन्ध स्वाभाविक 
है, अतः तीनों कालों में तथा सभी देशों में समान है। “ शब्द एवं अर्थ के सम्बन्ध '' 
के विषय में ऐसा नहीं है। कुशल,तैल,पत्न ,आदि शब्दों के अर्थों में कालक्रम से 
परिपर्वतन होते आये हैं तथा देशभेद एवं भाषाभेद से शब्द के अर्थ में भेद होता है। 
“गौ'' शब्द का संस्कृत में '' गाय'' अर्थ होता है, जबकि अंग्रेजी में “जाओ ''। यदि 
शब्द एवं अर्थ में स्वाभाविक सम्बन्ध होता तो विश्व में सम्भवतः एक ही भाषा 
होती। अत: यह मानना होगा कि शब्द और अर्थ में सम्बन्ध स्वाभाविक न होकर 


कृत्रिम है। 


54 भारतीय भाषा दर्शन 


किन्तु प्रश्न उठता है कि यदि शब्द एवं अर्थ का सम्बन्ध स्वाभाविक न होकर 
इच्छा पर निर्भर करता है तो वह किसकी इच्छा है जो “सम्बन्ध'' बनती है? इस 
विषय में मतभेद है। प्राचीन नैयायिक मानते हैं कि वह ईश्वर की इच्छा है। “इस 
शब्द से यह अर्थ समझा जाये'' इस प्रकार की ईश्वर-आज्ञा ही ईश्वरेच्छा है। समस्त 
वैदिक वाङ्मय ईश्वरप्रणीत होने के कारण वेदगत शब्द एवं उनके अर्थ के सम्बन्ध 
की ईश्वरेच्छा मानने में आपत्ति हो ही नहीं सकती, यह उनका अभिप्राय है। 

परन्तु समस्या वहाँ उत्पन्न होती है जहाँ नये संज्ञा शब्दों का निर्माण किया जाता 
है। उदाहरण के लिये पिता अपने '“पुत्र'' का नया देवदत्तादि नाम रखता है, अतः इस 
नये पुरुषकर्तृक नाम में ईश्वरेच्छा कैसे मानी जाये? इसके उत्तर में प्राचीन नेयायिकों 
का कथन है कि वहाँ भी ईश्वरेच्छा ही सम्बन्ध है, क्योंकि नामकरण में वैदिक नियम 
ही प्रमाण है। यथा ““एकादशेञह्वि पिता नाम कुर्यात्‌'' (जन्म के ग्यारहवें दिन पिता 
पुत्र का नाम रखे) इस श्रुति के अनुसार नवीन संज्ञाओं के निर्माणं में भी '* वेदवाक्यलभ्य 
ईश्वरेच्छा” ही निमित्त होने के कारण ईश्वरेच्छा को ही शक्ति मानना चहिये। इस 
प्रकार जिन पदों का सम्बन्ध वेद से साक्षात्‌ अथवा परम्परया है वहाँ ईश्वरेच्छा ही 
शक्ति है, ऐसा प्राचीन नैयायिक मानते हैं। 

कुछ ऐसे शब्द हैं जिनका ऐसा भी अर्थ लिया जाता है जो वैदिक परम्परा से 
प्राप्त नहीं होता, अपितु आधुनिक पुरुषों के द्वारा इस शब्द का यहाँ अर्थ समझा 
जाये'' एतादूश अभिप्राय से सङ्केतित होता है। उदाहरण के लिये व्याकरणशास्त्र के 
“'नदी'' एवं aig" शब्दों को लिया जा सकता है। '“यूस्त्र्याख्यौ नदी '” यह सूत्र 
यह व्यवस्था करता है कि ईकारान्त तथा ऊकारान्त नित्य रत्रीलिङ्ग शब्दों की संज्ञा 
“नदी” हो। इस प्रकार “नदी ''शब्द का अर्थ हुआ ''गौरी”' “ay” आदि दीर्घान्त 
शब्द | इसी प्रकार ' वृद्धिरादैच सूत्र वृद्धिशब्द का अर्थ होता है- आ ऐ औ किन्तु 
पाणिनि पूर्व परम्परा में नदी और “वृद्धि'' के उक्त अर्थ नहीं है। ये अर्थ तो 
आधुनिक पाणिनि आदि महापुरुषों के द्वारा सङ्केतित हुए हैं, अतः '“नदी'' “वृद्धि'' 
आदि शब्द आधुनिक सङ्केतित'' है। फिर इनमें जो'“शक्ति'' है उसे ' ईश्वरेच्छा'' 
नहीं माना जा सकता, अपितु “ मानवेच्छा'' माना जाना चहिये। अत: यहाँ ईश्वरेच्छा 
नहीं मानी जाती, अपितु यह परिभाषा ही है। पाणिनिकृत परिभाषा से नदी,वृद्धि आदि 
का प्रकृत अर्थ ज्ञात होता है। यही परिभाषा और शक्ति में भेद भी सिद्ध होता है। 

नव्य नैयायिको का कथन है कि “'अमुक शब्द से अमुक अर्थ समझा जाये 


4. अध्यध्यायी, ।-4-3 
2. अघ्यध्यायी -7- 


करस. 
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“ऐसी इच्छा ही शक्ति है। ऐसी इच्छा चाहे ईश्वर की हो या मानवीय, उसे “शक्ति'' 
मानना चाहिये। केवल ईश्वरेच्छा को शक्ति माना जाना उचित नहीं है। इस प्रकार 
नव्य नैयायिक केवल '' ईश्वरेच्छा'' को ही “शक्ति'' न मानकर “इच्छा '' मात्र को 
भी शक्ति मानते है। 


वैयाकरण मत 


वैयाकरण “ ईश्वरेच्छा'' को शक्ति न मानकर उससे भिन्न एक दूसरे प्रकार की 
शक्ति मानते हैं, जिसका नाम è- वाच्यवाचकभाव ''। वास्तव में शब्द का अर्थ में 
तथा अर्थ का शब्द में अध्यारोप कर लिया जाता है। एक में दूसरे के धर्म का आभास 
ही अध्यारोप कहलाता है। जैसे ''सीप '' में '“रजत '' ज्ञान । इस पारस्परिक अध्यारोप 
के कारण शब्द औद उसके अर्थ में सर्वथा अभेद या तादात्म्य की प्रतीति होती है। 
इसलिये * घट'' शब्द से निरूपित “तादात्म्य'' से घट रूप अर्थ युक्त है तथा “घट 
रूप अर्थ से निरूपित तादात्म्य '' से '“घट'' शब्दयुक्त है-ऐसा व्यवहार होता है। इस 
प्रकार अभेदज्ञान ही “शक्ति'' या दूसरे शब्दों में '“वाच्यवाचकभाव'' का द्योतक 
है। अतः यहाँ “तादात्म्य'' सम्बन्ध है।' 

शक्ति की भी कार्योत्पादन के लिये किसी न किसी दूसरे सम्बन्ध की आवश्यकता 
होती ही है। यथा दीपक में विद्यमान शक्ति तभी वस्तु को प्रकाशित कर पाती है जब 
““वस्तु'' तथा “ प्रकाश'' दोनों का “ संयोग'' सम्बन्ध होता है, अतः शक्ति को ही 
सम्बन्ध नहीं माना जा सकता । इसी कारण शब्द तथा अर्थ में विद्यमान अनादि शक्ति 
तथा सम्बन्ध दोनों का आचार्य भर्तृहरि ने भी अङ्गीकार किया è e नैयायिकाभिमत 
ईश्वरेच्छा रूप शक्ति का वैयाकरणों ने खण्डन ही इसी आधार पर किया है कि उस 
ईश्वरेच्छा रूप शक्ति के साथ-साथ शब्द तथा अर्थ का परस्पर कोई सम्बन्ध नहीं 
दिखाई देता। 


J. शक्तिश्च पदेन सह पदार्थस्य सम्बन्ध। स चाम्माच्छब्दादयमथो बोद्धव्य 
इतीश्वरेच्छारूपः। आधुनिके नाम्नि शक्तरस्त्येव। एकादशे5हि पिता नाम 
कुर्यादितीश्वरेच्छायाः सत्त्वात्‌। आधुनिके तु सङ्केते न शक्तिरिति सम्प्रदायः। नव्यास्तु 
ईश्वरेच्छा न शक्तिः किन्त्विच्छैव तेनाधुनिकसङ्केतेऽपि शक्तिरस्त्येवेत्याहुः। 

-न्यायसिद्धान्तमुक्तावली, शब्दखण्ड, पृष्ठ 265-66 

2. इन्द्रियाणां चक्षुरादीनां स्वविषयेषु चाश्षुषेषु 
घयदिषु यथाऽनादिर्योग्यता तदीय चाक्षुषादि 
कारणता तथा शब्दानामपि अर्थ: सह 
तद्बोधकारणतैव योग्यता सैव शक्तिरित्यर्थः। 

- वैयाकरण भूषण सार 
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आचार्य कौण्डभट्ट के मतानुसार जिस प्रकार चक्षु इन्द्रियों में घयदि विषयों के 
ज्ञान-जनन की पुरुष -प्रयत्न की अपेक्षा किये बिना ही कारणता है, उसी प्रकार 
शब्दों का अर्थ के साथ सम्बन्ध एक अनादि योग्यता है, अर्थात्‌ इनके अनुसार 
पदपदार्थसम्बन्धरूप अनादि-बोधकता ही शक्ति है। (वैयाकरण भूषण सार -शक्ति 
निर्णय) t i 

शक्ति के स्वरूप के सम्बन्ध में सारमज्ञरीकार पूर्णत: प्राचीन नैयायिको के साथ 
हैं। जैसा कि उन्होंने शक्ति के सम्बन्ध में कहा है-'' शब्दानां मुख्यव्यापार: शक्तिः, 
व्याप्रियतेऽभिधीयते शब्दैरर्थोऽनेनेति। सा च '' अस्माच्छब्दादयमर्थो बोद्धव्य'' 
इतीश्वरेच्छाविषयत्वम्‌। आधुनिके सङ्केतिते तु आधुनिकसङ्केत एव शक्ति, अथवा 
तत्रापीश्वरेच्छा वर्तते । सर्वत्र वेश्वरेच्छाविशेष एव शक्तिरिति निष्कर्षः। 
वाचकता शक्ति साधु शब्दों में अथवा असाधु शब्दों में-एक पर्यालोचन 

वाचकता शक्ति जिस प्रकार साधु शब्दों में रहती है उसी प्रकार अपभ्रंश आदि 
शब्दों में भी रहती है, क्योंकि शक्ति के दयोतकों में प्रधानभूत हेतु “ व्यवहार '' साधु 
और अपभ्रंश दोनों शब्दों में समान रूप से होता है। छोटे-छोटे बालकों को तथा 
पशु-पक्षियों को मानव की भाषा में जो अर्थज्ञान होता है, उसका कारण है उन्हे 
पूर्वजन्म में अनुभूत शब्दशक्ति का स्मरण होना। 


नैयायिक मत 


नैयायिको का मत है कि केवल साधु शब्दों में ही अर्थाभिधान की शक्ति होती 
है, इसलिये उनकी दृष्टि में जब विद्वानों को किसी अशिक्षित '' व्यक्त द्वारा प्रयुक्त '' 
असाधु शब्द से अर्थ का ज्ञान होता है, वहाँ अर्थज्ञान की प्रक्रिया यह होती है कि 
पहले ' असाधु'' शब्दों के द्वारा '“साधु'' शब्दों का स्मरण होता है और उसके बाद 
उन स्मृत ' साधु '' शब्दों से अर्थ का ज्ञान होता है। इसी तरह अशिक्षित व्यक्तियों को 
'' असाधु शब्दों'' के श्रवण से जब अर्थज्ञान होता है तो वहाँ उन '' असाधु'' शब्दों 
में वाचकता न होने पर भी '' भ्रम के कारण'' शक्ति की प्रतीति होती है। वस्तुतः 
नैयायिक और मीमांसक दोनों ही यह मानते हैं कि वाचकताशक्ति'' केवल “ साधु"! 
शब्दों में ही रह सकती है, ' असाधु'' शब्दों मे नहीं। 


4. इन्द्रियाणां स्वविषयेष्वनादि योग्यता यथा। 
अनादिरर्थे शब्दानां सम्बन्धो योग्यता तथा ।। 


- वाक्यपदीय 3/3/29 
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वैयाकरण मत 


किन्तु वैयाकरणों को नैयायिको का उपर्युक्त मत हृदयग्राही नहीं है, क्योंकि 
“साधु ” शब्दों की स्मृति हुए बिना ही “असाधु'' शब्दों से सीधे “'अर्थबोध'” का 
अनुभव होता है साथ ही साथ सन्देहरहित ज्ञान को बाधज्ञान के अभाव में भ्रम मानना 
भी ठीक नहीं है। हाँ, यह बात अवश्य है कि साधु शब्दों का प्रयोग पुण्योत्पादक है 
तथा असाधु शब्दों का प्रयोग पापोत्पादक है। साधुत्व की परिभाषा है व्याकरण के 
द्वारा अन्वयाख्येय होना अथवा पुण्यजनकतावच्छेदकधर्म से युक्त होना। इससे भिन्न 
शब्द असाधु कहलाता है क्योंकि शब्दों का तत्त्वावबोध व्याकरण के बिना नहीं हो 
सकता। 


शब्द की शक्ति-जाति अथवा व्यक्ति में 


शब्द की वाचकता शक्ति “जाति'' में मानी जाय या “व्यक्ति'' में अथवा 
शब्द से “जाति '' पदार्थके असाधारण धर्म का बोध होता है या “'व्यक्ति'' का - यह 
शब्द की वाचकताविषयक एक मुख्य प्रश्न है। एक बहुत ही प्राचीन आचार्य वाजप्यायन 
शब्दों को ““जाति'' का वाचक मानते थे। इसके विपरीत सङ्ग्रहकार व्याडि शब्द 
को द्रव्यविशेष का वाचक मानते थे। आचार्य पाणिनि ने दोनों ही पक्षों को अपनाया 
है। जाति पक्ष की दृष्टि से “जात्याख्यायामेकस्मिन्बहुवचनमन्यतरस्याम्‌'' सूत्र की 
रचना आचार्य ने की है तथा व्यक्तिपक्ष की दृष्टि से '“सरूपाणमेकशेष एकविभक्तौ '' 
सूत्र की रचना की। महाभाष्यकार ने भी कहा है जातिवाचक “गौ'' आदि शब्दों से 
““जाति'' भी कही जाती है और “व्यक्ति'' भी। इस प्रकार वैयाकरण जाति तथा 
व्यक्ति दोनों में ही शब्द की वाचकता शक्ति मानते हैं। 


जातिशक्तिपक्ष 

मीमांसक शब्दों का अर्थ ''जाति'' मानते हैं, इसलिये उन्हें “ जातिशक्तिवादी'' 
कहा जाता है। “जाति'' रूप अर्थ में शब्द की शक्ति मानने तथा ''व्यक्ति'' रूप 
अर्थ में शब्द की शक्ति न मानने में सर्वप्रमुख कारण '“लाघव'' है। “व्यक्ति'" 
अनन्त हैं, इसलिए उनकी दृष्टि से शब्दों में ' अनन्त वाचकता शक्ति'' की कल्पना 
करनी पड़ेगी, परन्तु “जाति'' में शब्द की शक्ति मानने पर ““जाति'' एक है। 
अत एक शक्ति'' से ही कार्य चल जायेगा और '' अनन्त शक्तियों ' की कल्पना 
नहीं करनी पड़ेगी। 

यदि “'व्यक्तिशक्तिवादी'” यह कहें कि एक व्यक्तिविषयक शक्ति से दूसरे 
व्यक्तियों का भी बोध मान लिया जायेगा तो '“गोशक्ति विषयक '' शक्तिज्ञान से'' 
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अश्वव्यक्तिविषयक'" ज्ञान भी होने लगेगा। इस प्रकार व्यभिचार दोष उपस्थित 
होगा। इसलिये यह मानना होगा कि शब्द से जिस “ व्यक्तिविषयक'' शक्ति का 
ज्ञान होता है उससे बोध भी उसी व्यक्तिविषयक होता है। इस कारण सभी व्यक्तियों 
के बोध के लिये अनन्त शक्तियों की कल्पना करनी पड़ेगी, किन्तु यदि शब्द का अर्थ 
“जाति'' माना जाता है तो जाति के “एक '' होने के कारण एक ही प्रकार की शक्ति 
मानने से काम चल जायेगा। 

यद्यपि “ विशेषण का ज्ञान हुए बिना विशेष्य का ज्ञान नहीं होता'' इस न्याय से 
विशेषण और विशेष्य अर्थात्‌ जाति और व्यक्ति दोनों में शब्द की शक्ति मानना 
आवश्यक है, क्योंकि जब तक विशेषण अर्थात्‌ जाति का ज्ञान न हो तब तब विशेष्य 
अर्थात्‌ व्यक्ति का ज्ञान नहीं ही हो सकता, तथापि विशिष्ट ज्ञान के प्रति विशेषण का 
ज्ञान कारण बनता है। इसलिये प्रमुख होने के कारण विशेषण में ही शब्द की अभिधा 
मानने में कोई आपत्ति नहीं । इस तरह उपर्युक्त न्याय का अभिप्राय यह होगा कि शब्द 
अपनी अभिधा शक्ति से जाति के कहता है तथा “व्यक्ति' को यह लक्षणा से 
कहता है। 

यद्यपि “ गामानय'" जैसे प्रयोगों में व्यक्ति का ही बोध अभिप्रेत है जाति का 
नहीं, अतः व्यक्ति का ज्ञान सम्भव नहीं हो पाता, तथापि '“गामानय'' जैसे स्थलों में 
“" आनयन'' आदि क्रियाओं का अन्वय जाति में असम्भव है, अतः जाति के आश्रयभूत 
व्यक्ति में ““गौ'' जैसे शब्दों की लक्षणा मानकर व्यक्ति का बोध भी हो जाएगा। 


जातिशक्तिपक्ष का खण्डन 


मीमांसकों का उपरि निर्दिष्ट मत ठीक नहीं है, क्योंकि '“ लक्षणावृत्ति'' का मूल 
है शब्द की “ अभिधावृत्ति" से उपस्थापित अर्थ के अन्वय का सुसङ्गत न हो पाना। 
वस्तुतः “ लक्षणा'' वृत्ति का सहारा तभी लिया जाता है जब शब्द के अभिधेय अर्थ 
की सङ्गति नहीं लग पाती ” यथा “गङ्गायां घोष: '' इत्यादि प्रयोगों में '“गंड्रा '' तथा 
“ara” दोनों शब्दों के अभिधेय अर्थ क्रमशः '“जलधारा'' तथा “घर'" दोनों की 
परस्पर सङ्गति न लग पाने के कारण “ गङ्गा'' शब्द में '“लक्षणावृत्ति'' मानी गई। 
परन्तु ““गौरस्ति'' इस प्रयोग में “गौ”! शब्द अभिधेय अर्थ ''जाति'' अर्थात्‌ गोत्व 
के साथ “अस्ति” के अन्वय में कोई अनुपपत्ति या असङ्गति नहीं दिखाई देती। 
इसलिये ऐसे स्थानों में '“लक्षणावृत्ति'' के उपस्थित ने होने के कारण '' गौरस्ति'' का 
“गौ व्यक्ति है'' यह अर्थ कभी नहीं हो सकता, जबकि प्रतीति यही होती है कि ''गौ 
व्यक्ति है'' यह अर्थ “गौरस्ति'' इस वाक्य का है। ''गौ जाति'' की सत्ता का बोध 
इस वाक्य से नहीं होता। 


द्वितीय अध्याय 59 


जातिशक्तिवादियों ने जो यह कहा है कि व्यक्ति में शब्द की शक्ति मानने पर 
व्यक्तियों के अनन्त होने के कारण उतनी ही अनन्त शक्तियों की कल्पना करनी 
पड़ेगी जिसमें गौरवरूप दोष उपस्थित होगा। तो इस दोष का निराकरण यह है कि 
व्यक्तिशक्तिवाद के सिद्धान्त में भले ही व्यक्ति अनन्त हों , परन्तु केवल “व्यक्ति” 
में शक्ति न मानकर जाति से उपलक्षित व्यक्ति में शब्द की शक्ति मानी जाती है। 
इसलिये इस पक्ष में भी अनन्त शक्तियों की कल्पना नहीं करनी पड़ती। 

इसका अभिप्राय यह है कि शब्द का शक्य अथवा अभिधेय अर्थ व्यक्ति है, 
इसलिये इस व्यक्तिरूप अर्थ में शक्यता रहती है। इस शक्यता का अवच्छेदक है 
जाति। इस शक्यतावच्छेदक का ही दूसरा नाम सम्बन्धितावच्छेदक है। सभी “व्यक्ति” 
जातिरूप एक धर्म से अवच्छिन्न हैं, इसलिये एक शक्ति के द्वारा ही उस 
शक्यतावच्छेदक जाति का बोध हो जायेगा। ““जाति'' व्यक्ति की उपलक्षक है, 
इसलिए उसे शक्यता का अवच्छेदक माना गया हैं जाति को उपलक्षक मानने का 
अभिप्राय यह है कि अपने आश्रयभूत सभी व्यक्तियों को शक्ति का विषय बनाकर 
स्वयं शक्ति अथवा बोध का विषय न बनना। जैसे जब यह कहा जाता है कि 
“'शवेतवख्रवान्देवदत्त:'' तो सफेद कपड़ों में उपलक्षित “ देवदत्त'' का बोध होता है, 
परन्तु ““देवदत्त'' पद से जिस अभिधेय अर्थ का ज्ञान होता है उसमें श्‍वेतवस्त्रता का 
ज्ञान नहीं होता। अथवा जब यह कहा जाता है कि “ यत्र काकस्तिष्ठति स देवदत्तस्य 
गृहो5स्ति'' तो यहाँ ““कौआ'' अपने से उपलक्षित देवदत्त के “घर'' को अन्य से 
पृथक्‌ करके उसका बोध करवा देता है। इसी प्रकार जाति अपने आश्रयभूत व्यक्ति 
का उसे अन्य से पृथक्‌ करके बोध करा देती है। 

यद्यपि जब जाति से उपलक्षित व्यक्ति में शब्द की शक्ति मानी जाती है तो फिर 
जाति भी शब्द का अभिधेय अर्थ हो जायेगी, क्योंकि स्वयं शक्‍य अथवा वाच्य 
बनकर ही जाति दूसरे शक्य अर्थ ''व्यक्ति'' का उपलक्षण करा सकती है, तथापि 
जिस प्रकार “ गङ्गायां घोषः'' जैसे प्रयोगों में लक्ष्यभूत अर्थ '“तीर'' के अवच्छेदक 
तीरत्व को लक्ष्य अर्थ नहीं माना जाता, केवल “*तीर'' को ही लक्ष्यार्थ माना जाता है। 
अथवा जैसे ''घट'' का कारण न होते हुए भी “ दण्डत्व'' घट की कारणता का 
अवच्छेदक बनता है उसी प्रकार यहाँ शक्‍यता के अवच्छेदक '* जाति'' अपने आश्रयभूत 
व्यक्ति का उषलक्षक बन सकती है,अतः जाति में शब्द की शक्ति मानने की 
आवश्यकता नहीं है। इस रूप में जाति से उपलक्षित व्यक्ति में शब्द की शक्ति मानने 
के कारण अनन्त शक्तियों की कल्पना करने का दोष भी नहीं होता। कारण कि स्वार्थ 
अर्थात्‌ जाति को कहकर शब्द उस स्वार्थ से निरपेक्ष होकर उससे समवेत द्रव्य अर्थात्‌ 
व्यक्ति को कहता है। 
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जातिशक्तिवादी मीमांसकों ने “ नागृहीतविशेषणाबुद्धिर्विशेष्य उपजायते'' इस 
न्याय का जो अर्थ किया है कि विशेषण (जाति) में शब्द की अभिधा शक्ति है 
विशेष्य (व्यक्ति) में उसकी लक्षणा है'' वह इस न्याय का तात्पर्य नहीं है, क्योंकि 
इस अर्थ की पुष्टि में मीमांसको ने कोई प्रमाण प्रस्तुत नहीं किया है। वस्तुतः इस 
न्यायका तात्पर्य तो यही है कि जातिरूप विशेषण से विशिष्ट व्यक्तिरूप विशेष्य का 
बोध होता है, अर्थात्‌ जाति से अनुपलक्षित व्यक्ति का बोध नहीं होता। जाति को 
शब्द का वाच्यार्थ न मानते हुए भी उसे व्यक्ति का उपलक्षक माना जाता है। इसलिए 
जाति के द्वारा उसके आश्रयभूत “'व्यक्ति'' मात्र के उपलक्षित होने के कारण शब्द 
की “व्यक्ति'' में शक्ति मानने पर भी शब्द से उन-उन अभिप्रेत सभी व्यक्तियों का 
बोध हो जायेगा। 

एक अन्य प्रमाण व्यक्तिशक्तिवादसिद्धान्त के समर्थन में यह है कि“ आनन्त्ये$पि 
हि भावानामेकं कृत्वोपलक्षणम्‌'' इस तन्त्रवार्त्तिक की कारिका की पंक्ति में “* भाव'' 
का अभिप्राय है घट आदि व्यक्ति, जिसे व्यक्तिशक्तिवादी वाच्य मानता है। ये भाव 
या व्यक्ति यद्यपि अनेक या अनन्त हैं, परन्तु इनमें अनुगत अथवा व्याप्त 
““असाधारणधर्म'' (जाति, द्रव्य, गुण, क्रिया) एक है जो सभी व्यक्तियों का उपलक्षण 
है। इसलिए उसके एक होने के कारण व्यक्तिशक्तिवाद में भी शब्द को केवल एक 
ही शक्ति मानने से कार्यनिर्वाह हो जायेगा। अर्थात्‌ अनन्त व्यक्तियों की दृष्टि से 
अनन्त शक्तियों की कल्पना नही करनी पड़ेगी और ah” आदि शब्दों में विद्यमान 
““वाचकता शक्ति'' “सम्बन्ध'' तथा “ शक्यार्थ'' इन सभी का आसानी से ज्ञान हो 
जायेगा। 

इसके अतिरिक्त “जाति'' केवल स्वाश्रयभूत सभी व्यक्तियों का उपलक्षण 
करायेगी, अन्यजातीय व्यक्ति का उपलक्षण नहीं करायेगी। इसलिये अन्यजातीय 
'“व्यक्तियाँ'' शक्तिग्रह का विषय नहीं बन सकेंगी। इस कारण “गौ” शब्द मे 
“SRA” व्यक्ति का बोध होना रूप व्यभिचार दोष भी उपस्थित नहीं होता। 

व्यक्तिशक्तिवाद के सिद्धान्त में एक प्रबल हेतु यह भी है कि शक्ति के बोधक 
हेतुओं में प्रमुखतम हेतु “ लोकव्यवहार' भी व्यक्ति में ही शक्ति का बोध कराता है। 
यह व्यवहाररूप हेतु इस बात में परम प्रमाण है कि शब्दों की शक्ति ''व्यक्ति/” में 
होती है जाति में नहीं, क्योंकि प्रायः व्यक्ति के बोध के लिये ही “गौ'' आदि शब्दों 
का प्रयोग किया जाता है तथा इनसे “Th” आदि व्यक्ति का ही बोध भी होता है।इस 
प्रकार व्यक्तिशक्तिवादपक्ष ही सिद्धान्ततः निर्दुष्ट सिद्ध होता है। 
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निष्कर्ष- जातिविशिष्ट व्यक्तिशक्तिवाद 


वस्तुतः जातिशक्तिवाद के सिद्धान्त में भी व्यक्ति का सर्वथा निषेध रहता हो, 
ऐसी बात नहीं है और न व्यक्तिशक्तिवाद के सिद्धान्त में जाति का ही सर्वथा निषेध 
रहता है, अपितु इन दोनों सिद्धान्तों में इन दोनों ही तत्त्वों की सत्ता माननी पड़ती है। 
दूसरी बात यह है कि जातिशक्तिवाद के सिद्धान्त में “जाति'' विशेष्य अथवा 
“प्रधान '' होती है तथा '' व्यक्ति'' गौण । इसी प्रकार व्यक्तिशक्तिवाद के सिद्धान्त में 
““व्यक्ति'' विशेष्य अथवा प्रधान तथा “जाति'' गौण रहती है। दोनों सिद्धान्तो में 
जाति तथा व्यक्ति दोनों की अनिवार्य सत्ता मानने का कारण यह है कि “ व्यक्ति'' 


, बिना जाति के रह ही नहीं सकती तथा '“जाति'' भी बिना व्यक्ति के नहीं रह सकती। 


““जाति'' व्यक्ति में समवायसम्बन्ध से रहती है, क्योंकि जाति का आश्रय अथवा 
आधार व्यक्ति है। नैयायिक दोनों ही पक्षों का समन्वय करते हुए जातिविशिष्ट 
व्यक्ति में शक्ति स्वीकार करते हैं, इसी आशय से महर्षि गौतम ने भी 
“जात्याकृतिव्यक्तयस्तु पदार्थ: ऐसा सङ्केतित किया है। 
अपोहवाद 

शब्द का अर्थ क्या है? अर्थात्‌ शब्द का संकेतग्रह किसमें होता है? जाति में या 
व्यक्ति में? इस विषय में बौद्ध दार्शनिकों ने भी विचार किया है और अपना मत 
प्रस्तुत किया है। बौद्ध दार्शनिकों के अनुसार न तो जाति में शब्द का संकेतग्रह होता 
है और न व्यक्ति में। दोनों ही पक्षों में दोष है। 


व्यक्तिशक्तिवाद में दोष 

बौद्धों का कहना है कि यद्यपि आपातरूप से शब्दों का संकेतग्रह व्यक्तिरूप 
अर्थ में ही प्रतीत होता है क्योंकि व्यक्ति ही अर्थक्रियाकारी होता है। अर्थात्‌ गौ व्यक्ति 
ही दूध देना आदि प्रयोजनों को पूर्ण करने वाली है। प्रवृत्ति और निवृत्ति भी व्यक्ति से 
ही देखी जाती है। दूध दोहने आदि के लिये देवदत्त गौ आदि व्यक्ति में ही प्रवृत्त होता 
है तथा उसके सीगों की चोट से बचने के लिये गौ व्यक्ति से ही निवृत्त होता है। तीसरी 
बात यह है कि जीवन का व्यवहार व्यक्ति से ही सम्बन्ध रखता है । इसलिये व्यक्ति ही 
शब्द का अर्थ है ऐसा प्रायः मान लिया जाता है किन्तु इस व्यक्तिशक्तिवाद में तीन 
प्रमुख दोष है जिनके रहते हुए व्यक्ति में शब्द का संकेतग्रह नहीं माना जा सकता। 


व्यक्तिशक्तिवाद में प्रथम दोष-आनन्त्य 
यदि व्यक्ति में संकेतग्रह माना जायेगा तो व्यक्ति तो अनन्त हैं। वे एक साथ एक 
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देश में उपस्थित नहीं हो सकते। अत: उनमें संकेतग्रह हो ही नहीं सकता। यदि गौ 
कहने पर अनन्त गो व्यक्तियों का बोध होगा तो उससे संकेतग्रह नहीं माना जा 
सकता। 
द्वितीय दोष-व्यभिचार 

व्यक्तिशक्तिबाद में व्यभिचार दोष भी है। यदि यह माना जाये कि अनन्त 
व्यक्तियों में संकेतग्रह न मानकर किसी एक व्यक्ति में संकेतग्रह माना जाये तो उससे 
भिन्न व्यक्ति की प्रतीति उस शब्द से न होगी। अर्थात्‌ गौ कहने पर किसी विशिष्ट गौ 
का ही बोध होगा सबका बोध नहीं होगा। यदि भिन्न व्यक्ति की प्रतीति भी उस शब्द 
से होती है, तब तो संकेतित अर्थ का ही शब्द से बोध होता है यह नियम भंग हो * 
जायेगा। नियमभंग होने पर गौ शब्द से अश्व की भी प्रतीति होने लगेगी। यही 
व्यभिचार दोष है। इस व्यभिचार दोष के कारण व्यक्ति में संकेतग्रह मानना ठीक 
नहीं। 


तृतीय दोष-विषयविभागाप्राप्ति 


यदि किसी प्रकार व्यक्ति में संकेतग्रह मान भी लिया जाये तो पद के विभिन्न 
अर्थों का भेद प्रकट न हो सकेगा। जैसे-'' गौ: शुक्ल: चलो डित्थ: ''- डित्थ नाम का 
सफेद बैल जा रहा है' इस वाक्य में चारों पदों का अर्थ एक गौ व्यक्ति ही होगा, 
जबकि इन चारों शब्दों का अर्थ पृथक्‌ पृथक है। गौ: का अर्थ गोत्वजातिमान्‌ है, 
शुक्ल का अर्थ शुक्लत्वरूपगुणवान्‌ है। चलः का अर्थ चलन रूप क्रियावान्‌ है और 
डित्थ का अर्थ डित्थसंज्ञावान्‌ है। व्यक्तिवादी के मत में इन चारों का अर्थ एक गौ 
व्यक्ति ही होगा, क्योंकि इन चारों का प्रवृत्तिनिमित्त एक ही गौ व्यक्ति है। इस प्रकार 
विषयविभाग न हो सकेगा। तब ये चारों शब्द पर्याय बन जायेंगे | पर्याय बन जाने से 
इनका साथ-साथ प्रयोग भी न हो सकेगा, जैसे घट और कलश का एक साथ प्रयोग 
नहीं होगा। 

इस प्रकार बौद्ध दार्शनिकों का कहना है कि इन तीन दोषों के कारण व्यक्ति में 
शब्द का संकेतग्रह नहीं माना जा सकता। 


जातिशक्तिवाद में दोष 

जातिशक्तिवाद भी बौद्धों को स्वीकार्य नहीं है। अर्थात्‌ शब्द का संकेतग्रह जाति 
में भी नहीं हो सकता बौद्धमत में जाति या सामान्य कोई पृथक तत्त्व नहीं माना गया। 
नैयायिकों ने जो जाति या सामान्य नाम का पदार्थ स्वीकार किया है उसे नित्य माना 
है। ' नित्यत्वे सति अनेक समवेतत्वम्‌' यह सामान्य का लक्षण है। बौद्ध क्षणभंगवादी 
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है। उनके मत में कोई भी पदार्थ नित्य नहीं है। फिर संसार में व्यक्तियों के अतिरिक्त 
जाति दृष्टिगोचर भी नहीं होती । गो व्यक्ति से भिन्न गोत्व नामक कोई पृथक्‌ पदार्थ 
नहीं देखा जाता जो समस्त गो व्यक्तियों में समान रूप से रहता हो | इस प्रकार जब 
सामान्य या जाति नामक कोई पदार्थ है ही नहीं तो इसमें संकेतग्रह कैसे हो सकता है। 


संकेतग्रह का विषय-अपोह 


पुनः प्रश्न हो सकता है कि यदि व्यक्ति और जाति में शब्द का संकेतग्रह नहीं 
होता तो फिर पदार्थ है क्या? और संकेतग्रह किसमें होता है? क्योंकि जाति और 
व्यक्ति से भिन्न कोई पदार्थ अनुभव में नहीं आता। 

इसका उत्तर बौद्ध दार्शनिक देते हैं कि अपोह अर्थात्‌ अतद्व्यावृत्तिरूप अर्थ ही 
संकेतग्रह का विषय है। जब हम गौ शब्द का प्रयोग करते हैं तो गौ के अतिरिक्त 
समस्त पदार्थों की व्यावृत्ति हो जाती है। “यह गौ है' इसका अर्थ यह कि यह गौ 
समस्त गो भिन्न पदार्थो से भिन्न है। अर्थात्‌ गौ से भिन्न जितने भी अश्वादि पदार्थ 
हैं उनसे यह व्यावृत्त है। गो भिन्न पदार्थ ही अतत्‌ है। उनसे यह पृथक्‌ है। गौ शब्द 
से इन सबको हय दिया जाता है। इसी का नाम अतदव्यावृत्ति है। इसी को अपोह 
कहते हैं। शब्द के संकेतग्रह का विषय यही अपोह है। यह अपोह एक निषेधात्मक 
पदार्थ है भावात्मक नहीं। भ्रान्तिवश इसे लोक में भावात्मक मान लिया जाता है। 
लक्षणा का दार्शनिक स्वरूप 

लक्षणात्मक वृत्ति से युक्त 'पद' को 'लाक्षणिक' कहते है और मुख्यार्थ का 
बाध होने पर प्रसिद्धि को निमित्त मानकर अथवा किसी विशेष प्रयोजन को निमित्त 
मानकर जिस वृत्ति द्वारा किसी अन्य अर्थ को उपस्थापित किया जाता है, उसे लक्षणा 
कहते हैं। यह आरोपित शब्दव्यापार होता है। 

“शक्ति” शब्द को मुख्यवृत्ति है, जबकि ''लक्षणा '' गौणवृत्ति। बिना शक्यार्थ 
के ज्ञान हुए “लक्ष्यार्थ' का ज्ञान नहीं हो सकता। लक्षणा होती है शक्यार्थ के साथ 
अभिप्रेत अर्थ में होने वाला सम्बन्ध । लक्ष्यार्थ सर्वदा शक्यार्थ से सम्बन्द्ध रहता है। 
लाक्षणिक पद से साक्षात्‌ रूप से शाब्दबोध नहीं होता, अपितु “लाक्षणिक पद' से 
लक्ष्यार्थ का स्मरण मात्र होकर रह जाता है, पूरे वाक्यार्थ का बोध वाक्य के 
अन्यवाचक “पद' के बल पर ही सम्पन्न हो पाता है। लक्षणा शक्यसम्बन्धस्वरूपा 
होती है। लक्षणा से लक्ष्यार्थ समझा जाता है। जैसे “ गंड्गायां घोषः ' '। यहाँ `` गंङ्गा ' ' 
पद की लक्षणा से लक्ष्यार्थ '“तीर'' अर्थ समझा जाता है। '' गंङ्गा '' पद का शक्यार्थ 
है '' जल प्रवाह''। यहाँ शक्यसम्बन्धरूपलक्षणा में निहित '' शक्यसम्बन्ध'' पद में 
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से'“सम्बन्ध'' पद से ““ सामीप्य' अर्थ लेंगे। अत: लक्षणा हुई ' जलप्रवाहसामीप्य'' | 
इस प्रकार शक्यार्थसम्बन्धस्वरूपलक्षणा से ““जलप्रवाहसमीपतीर '' अर्थ का बोध 
होता है। फलतः जब “ गंङ्गा'' पद को सुनकर उसको “ लक्षणा'' वृत्ति से गंङ्गातीर'' 
अर्थ का स्मरण होता है तो “ गंङ्गाया घोष: '' इस वाक्य का शाब्दबोध '' गंङ्गातीर पर 
घोष है'' ऐसा हो पाता है। तात्पर्य यह है कि अब ''गंङ्गातीर'' पर घोष पदार्थ के होने 
में अनुपपत्ति नहीं रह जाती इसलिए वक्ता के तात्पर्य की अनुपपत्ति भी हट जाती है। 
इस प्रकार “गङ्गायां घोषः'' इस उदाहरण से लक्षणा के स्वरूप का स्पष्टीकरण 
सरलता से हो जाता है। 

यहाँ पर ध्यातव्य है कि '“शक्त'' पद से वाक्यार्थबोध माना जाता है। 
““लाक्षणिकपद'" वाक्यार्थबोधक नही होता। वह तो मात्र लक्ष्यार्थ का स्मारक ही 
होकर रह जाता है, अतः “लाक्षणिक'' अर्थ के शाब्दबोध में wage” ही कारण 
होता है। 


लक्षणा का बीज 


यहाँ यह जिज्ञास्य है कि लक्षणा का मूल क्या है? अर्थात्‌ किस परिस्थिति में 
““लक्षणा'' वृत्ति उपस्थित होती है? इस विषय में दो पक्ष दिखाई देते हैं। प्रथम यह 
कि यदि वाक्य के पदों के अर्थ की दृष्टि से परस्पर सङ्गति नहीं लगती हो अथवा 
अन्वय की उपपत्ति न हो , ऐसी स्थिति में लक्षणा वृत्ति की उपस्थिति मानी जाती है। 
यथा मञ्चाः क्रोशन्ति'' | यहाँ '“ मञ्च'' पद वाच्यार्थभूत अचेतन मञ्च के साथ उक्तवाक्य 
घटक अपरपद ''क्रोशन्ति'' का अन्वय नहीं बन पाता, अत: अन्वय अनुपपन्न होता 
है, क्योंकि “मञ्च'" के द्वारा क्रोशनक्रिया सम्भव नहीं । ऐसी परिस्थिति में '“मञ्च'' 
पद के शक्यार्थसम्बन्ध अर्थात्‌ मञ्चसामीप्यस्वरूपलक्षणा विवक्षित ' “पुरुष?” अर्थ में 
होती है जिससे क्रोशनक्रियास्वरूप “क्रोशन्ति'' का अन्वय हो जाता È इस प्रकार 
'' अन्वयानुपपत्ति'' को लक्षणा का बीज माना जाता है। 

परन्तु इस पक्ष में दोष यह आता है कि कुछ ऐसे प्रयोग है जिसमें अन्वयानुपपत्ति 
की स्थिति “ वक्ता'' के तात्पर्य से भिन्न किसी अर्थ में मान लेने पर दूर हो जाती है। 
जैसे ““गङ्गायां घोषः' यहाँ ' "घोष '' का लक्ष्यार्थ “मकर'' आदि जान लेने पर भी 
अन्वय की अनुपपत्ति दूर हो जाती है। फिर “गङ्गा'" पद'” में लक्षणा की कल्पना 
करके उसका अर्थ “तट” क्यों किया जाय? इसी प्रकार '' कुन्ताः प्रविशन्ति'' 
““काकेभ्यो दधि रक्ष्यताम्‌” इत्यादि स्थलों में अन्वय की अनुपपत्ति नहीं होने पर भी 
तात्पर्य की अनुपपत्ति देखी जाती है। अतः दूसरा पक्ष यह उपस्थित होता है कि 
तात्पर्यानुपपत्ति को भी लक्षणा का मूल माना जाये। . 
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प्राचीन नेयायिकों के अनुसार अन्वयानुपपत्ति तथा तात्पर्यानुपपत्ति को लक्षणा 
का बीज माना जाता है, जबकि नव्य नैयायिक “ तात्पर्यानुपपत्ति'' को ही “ लक्षणा 
का मूल'' मानते हैं वस्तुतः तात्पर्यानुपपत्ति को लक्षणा का बीज मानने में कोई दोष 
नहीं रहता है। 


लक्षणा के प्रकार 


लक्षणा दो प्रकार की होती है-गौणी तथा शुद्धा । शक्यार्थ से उपस्थापित सादृश्य 
(सादृश्याधिकरणत्वेन) सम्बन्ध के द्वारा, वाच्यार्थ से सम्बद्ध अर्थ का प्रतिपादन 
करने वाली लक्षणा “गौणी'' कहलाती है। जैसे '*गौर्वाहीक:'' । यहाँ “गौ'' शब्द 
का शक्यार्थ है ''बैल''। बैल में जो जडता आदि अवगुण है उनके सदूश जडता 
आदि ‘arden में भी है, अतः ae बैल'' द्वारा प्रकट किया गया  सादृश्य'' है। 
इस सादृश्य का अधिकरण '“वाहीक'' है। इस प्रकार इस ' सादृश्य '' का अधिकरण 
होना रूप '“सम्बन्ध'' के द्वारा “ वाहीक'' अर्थ का बोध यहाँ लक्षणा वृत्ति से होता 
है। अतः यह ““गौणी '' लक्षणा है। '“वाहीक'' शब्द के दो अर्थ किये जाते हैं। प्रथम, 
एक प्रदेशविशेष अथवा पञ्जाब का एक भाग। इस भाग अथवा प्रदेश में रहने वाले 
व्यक्ति को भी “वाहीक '” कहा जाता है। द्वितीय अर्थ है '“वहिर्भवो वाहीकः'' इस 
व्युत्पत्ति के अनुसार वेदशास्त्रानुकूल आचार-विचार से रहित व्यक्ति '“वाहीक'' है। 
यहाँ ''गौ शब्द का लक्ष्यार्थ '“वाहीक'' है। इस लक्षणा का “गौणी'' नाम इसलिये 
पड़ा कि इस वृत्ति से वे मूर्खता इत्यादि गुण लक्षित होते हैं जो दो समान पदार्थों में 
रहते हैं। इसलिये '“गुणादागता गौणी'' इस व्युत्पत्ति के अनुसार इसका गौणी नाम 
सार्थक ही है। इस प्रकार '“गौणी'' सर्वदा '“सादृश्य'" सम्बन्ध पर ही आश्रित रहती 
है। यही कारण है कि इस “गौणी'' लक्षणा में रुढि अथवा प्रयोजन निमित्त रूप में 
अनुभव नहीं किये जाते हैं। 

'' सादृश्य '' सम्बन्ध से भिन्न कार्य-कारणता भाव आदि सम्बन्धों के आधार पर 
वाच्यार्थ से सम्बद्ध अर्थ को बताने वाली लक्षणा को “शुद्धा लक्षणा '' कहा जाता है, 
क्योंकि इस लक्षणा में “गौणी '' के समान ' उपचार'' या“ आरोप'' का मिश्रण नहीं 
होता, इसलिये इसका नाम “ शुद्धा TST शुद्धा लक्षणा का उदाहरण है“ आयुर्घृतम्‌ | 
यहाँ कार्यकारणसम्बन्ध के आधार पर “घृत'' शब्द अपने शक्यार्थ (घृत) से 
सम्बद्ध “ आयु'' का लक्षणा द्वारा बोध करवाता है। फलतः Ya" पद “ आयुर्जनक'' 
अर्थ में लाक्षणिक हो जाता है। 


i, | 
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वह गौणी तथा शुद्धा लक्षणा प्रकारान्तर से पुनः दो प्रकार की होती है। वे दो 
प्रकार हैं-जहत्स्वार्था और अजहत्स्वार्था | वाक्यार्थ में शक्यार्थ की ठीक-ठीक सङ्गति 
लगाने के लिये दूसरे अर्थ का आक्षेप करते हुए भी जिस लक्षणा में शब्द अपने 
वाच्यार्थ को नहीं छोड़े उस लक्षणा को अजहत्स्वार्था कहा जाता है। इस अजहत्स्वार्था 
को व्युत्पत्ति इस प्रकार है ' अजहत्‌ अत्यजन्‌ स्वार्थः मुख्यार्थः यां सा अजहत्स्वार्था '' 
अर्थात्‌ मुख्यार्थ जिस लक्षणा का परित्याग न करे वह अजहत्स्वार्था लक्षणा है। यथा 
“काकेभ्यो दधि रक्ष्यताम्‌''। यहाँ “कौओ से दही की रखवाली करो'' इस कथन 
का अभिप्राय यह कदापि नहीं होता कि केवल कौओ से ही “दही'” की रक्षा करनी 
है, अपितु कौए, कुत्ते, बिल्ली आदि उन सभी जानवरों से दही की रक्षा करनी हैजो 
दही के उपघातक हो सकते हैं। इस प्रकार ''काक '” पद अपने वाच्यार्थ को नहीं 
छोड़ता हुआ भी सभी दध्युपघातक पदार्थों का भी उपलक्षक है। इसी प्रकार “कुन्ताः 
प्रविशन्ति यष्टी: प्रवेशय'' “छत्रिणो यान्ति'' प्रभृति स्थलों में भी ज्ञातव्य है। 
वाक्यार्थ में लक्षयार्थ की पूरी सङ्गति हो सके इसके लिये जब शब्द वाच्यार्थ का 
परित्याग कर देता है, तो अपने अर्थ का परित्याग कर देने के कारण ही उस लक्षणा 
को जहत्स्वार्था कहा जाता है। यथा “ गङ्गायां घोषः'' यह ““गङ्गा'' पद अपने 
वाच्यार्थ का सर्वथा परित्याग कर “घोष '' पदार्थ की सङ्गति के लिये "* गङ्गातीर'' 
का उपस्थापक हो जाता है। 
एक अन्य दृष्टि से लक्षणा पुन: दो प्रकार की होती है-निरूढा और प्रयोजनवती l 
प्रयोजन के अभाव में वाच्यार्थ का सम्बन्ध '*निरूढा लक्षणा'' है। यथा “कर्मणि 
कुशल: । यहाँ '' कुशल'' शब्द की “कार्य निपुणता'' अर्थ में लक्षणा की जाती है। 
जहाँ पर दूसरे पदों के समीप्य के अभाव में मात्र “ कुशल '' पद का प्रयोग किया 
जाता है वहाँ अवयवशक्ति के बल से “ कुश ग्रहण करने वाले कर्त्ता'' अर्थ में 
कुशल”! पद की “शक्ति” ही होती है, ''लक्षणा'' नहीं। “गङ्गायां घोषः'' इस 
लक्षणा के प्रयोग में गङ्गा में रहने वाली शीतलता तथा '' पवित्रता '' की ae" में 
प्रतीति कराना प्रयोजन है। इसी प्रकार ''गौर्वाहीक:'” इस प्रयोग में लक्षणा का 
आधार सादृश्य है। बैल से वाहीक की '“अभिन्नता ' बताना इस लक्षणा का प्रयोजन 
है। डर कर भागते हुए लोगों के “कुन्ता: प्रविशन्ति'” इस वाक्य में भाले वाले पुरुषों 
में भाले की “'तीक्ष्णता'' का बोध कराना प्रयोजन है। 


लक्षितलक्षणा 


कुछ प्राचीन नैयायिक लक्षित-लक्षणा नाम की एक अन्य वृत्ति मानते हैं, 
जिसके उदाहरण के रूप में वे “'द्विरिफ'' शब्द को प्रस्तुत करते है। यहाँ द्विरिफ' ' पद 
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को पहले दो ““र”' वर्ण वाले “ भ्रमर'' शब्द में लक्षणा फिर“ भ्रमर'' शब्द की भ्रमर 
रूप अर्थ “ भौंरा” में लक्षणा की जाती है। इस तरह '“ लक्षिते लक्षितस्य वा लक्षणा 
लक्षितलक्षणा'' इस व्युत्पत्ति के अनुसार “ लक्षित'' में “लक्षणा'' होने के कारण 
इसे ““लक्षितलक्षणा'' कहा जाता है। अर्थात्‌ अपने लक्ष्यभूत “ भ्रमर'” शब्द के 
वाच्यार्थ '' भौंरा A जब '' द्विरेफ'' पद की लक्षणा की जाती है तब उस लक्षणा के 
लिये “ लक्षितलक्षणा'' नाम का व्यवहार होता है। नव्य नैयायिक इस लक्षितलक्षणा 
को अलग वृत्ति न मानकर इसका अन्तर्भाव जहल्लक्षणा में ही कर लेते हैं। 
जहदजहल्लक्षणा 

वेदान्ती जहदजहल्लक्षणा नाम से भी लक्षणा का तृतीय भेद मानते हैं। इस नाम 
की व्युत्पत्ति इस प्रकार की जाती है““जहति अजहति पदानि स्ववाच्यार्थ यस्यां सा'' 
अर्थात्‌ जिस लक्षणा में पद या शब्द अपने वाच्यार्थ के कुछ अंश का परित्याग कर 
दे तथा कुछ अंश का बोध कराता रहे, वह जहदजहल्लक्षणा है। यहाँ शब्द न तो 
सम्पूर्ण वाच्यार्थ को ही छोड़ता है और न ही अजहल्लक्षणा के समान सम्पूर्ण वाच्यार्थ 
का ही बोध कराता है। इस लक्षणा में '“ग्राम'' या “ वस्त्र'' के एक भाग के जल जाने 
पर “'ग्रामो दग्धः'' ““पटे दग्ध:'” इस प्रकार का व्यवहार होता है। इसी प्रकार 
“तत्त्वमसि '” इस वाक्य में सर्वज्ञत्व और अल्पज्ञत्वभूत वाच्यार्थांश का त्याग तथा 
शुद्ध चैतन्य का अभेद रूप से अन्वय माना जाता है। 


अभिहितान्वयवाद 


न्याय वैशेषिक तथा कुमारिल भट्ट के अनुयायी मीमांसक अभिहितान्वयवाद को 


स्वीकार करते है। इस मत के समर्थकों में कुमारिल भट्ट के अनुयायी ही विशेष 
प्रसिद्ध हैं। उनका मत है कि पदों में केवल पदार्थ बोधन की ही शक्ति है। पदार्थों के 
अन्वय अर्थात्‌ पारस्परिक सम्बन्ध को प्रकट करने का सामर्थ्य शब्दों में नहीं होता। 
अन्वय या संसर्ग रूप अर्थ नो तात्पयार्थ है, वह वाच्यार्थ से विलक्षण प्रकार का होता 
है तथा आकांक्षा आदि से युक शब्दों का सम्बन्ध हो जाने पर भासित हुआ करता है। 
वह पदों का अर्थ नहीं है अपितु पदार्थ से पृथक्‌ है और वाक्य का अर्थ है। जिस 
प्रकार वाच्यार्थ को प्रकर करने के लिये अभिधा शक्ति मानी जाती है, उससे 
लक्ष्यार्थ का बोध नहीं होता, लक्ष्यार्थ को प्रकट करने के लिये लक्षणा नाम को दूसरी 
वृत्ति की कल्पना करनी पड़ती है, उसी प्रकार तात्पयांर्थ को प्रकट करने के लिये 
तातपर्यवृत्ति नाम की एक अन्य शब्दवृत्ति माननी चाहिये। ऐसा अभिहितान्वयवादियों 


'की मान्यता है। 
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उनका तर्क है कि वृत्ति के बिना अर्थ बोध हो ही नहीं सकता। अत: वाक्य का 
जो अन्वय रूप अर्थ है उसे प्रकट करने के लिये तात्पर्य नामक वृत्ति स्वीकार करनी 
ही पड़ेगी और यह भी मानना पड़ेगा कि वाच्यार्थ के समान एक तात्पर्यार्थ भी होता 
है। उदाहरण के लिये ““घटं करोति''-घड़ा बनाता है इस वाक्य में 'घट' शब्द से 
घटरूप वस्तु का बोध होता है, तथा ' अम्‌' प्रत्यय से कर्मत्व का बोध होता हे और 
“करोति' पद से कृति अर्थात्‌ करने का बोध होता है। किन्तु यह कर्मत्व घखृत्ति है 
अर्थात्‌ घट करना का कर्म है, यह अर्थ अर्थात्‌ कर्म की घटवृत्तिता तो आकांक्षादि के 
कारण 'घटम्‌' और 'करोति' का अन्वय हो जाने पर तात्पर्य वृत्ति से ही भासित होता 
है। तभी ''घटवृत्तिकर्मत्वानुकूला कृति:'' यह बोध होता है। 

अभिहितान्वयवाद का यही अभिप्राय है कि पहले पदार्थबोध होता है उसके 
पश्चात्‌ वाक्यार्थबोध होता है। पदों के शुद्ध अर्थ में ही व्यवहारादि से संकेतग्रह होता 
है। इसी कारण सर्वथा नवीन अर्थ में भी वाक्यार्थप्रतीति हो जाती है। अत: वाक्य का 
प्रत्येक शब्द पहले अपने-अपने अर्थ का अभिधान करता है, पुनः आकांक्षादि के 
कारण उन अर्था का परस्पर अन्वय हो जाता है और उसके पश्चात्‌ तात्पर्य नामक 
वृत्ति से वाक्यार्थ बोध हो जाता है। यही अभिहितान्वयवाद है। 


अन्विताभिधानवाद 


प्रभाकर मिश्र का विचार है कि जो अर्थ अन्वित नहीं हैं अर्थात्‌ जिनका परस्पर 
सम्बन्ध नहीं हैं वे अर्थ प्रकट हो ही नहीं सकते। वही अर्थ प्रकट हो सकता है जो 
परस्पर सम्बद्ध हो । जैसे-'स पठति'- वह पढ़ता है, इस वाक्य में 'वह' का अर्थ 
बोध उद्देश्यरूप अर्थात्‌ “कोई व्यक्ति’ इस रूप में होता है और ' पढ़ता है' इस शब्द 
का अर्थबोध विधेयरूप 'पढ़ना क्रिया' के आकार में होता है। यहाँ ऐसा प्रतीत नहीं 
होता कि पहले शब्दों का पृथक-पृथक्‌ अर्थबोध होता हो और उसके पश्चात्‌ उनका 
अन्वय होता हो | अर्था का परस्पर अन्वय पहले से ही होता है। अन्वित अर्थ का ही 
अभिधान होता है। 
शक्तिग्रह या संकेतग्रह भी अन्वित अर्थ में ही होता है अनन्वित अर्थ में नहीं। 
जैसे पिता ने अपने बड़े पुत्र से कहा-देवदत्त, गामानय-देवदत्त गाय ले आओ। इस 
वाक्य को पास में बैठा बालक सुन रहा है। उसने देखा कि उसका बड़ा भाई देवदत्त 
सास्नादिमान्‌ एक विशेष प्रकार के पशु को लाया है। बालक ने अनुमान कर लिया 
कि “I आनय'' इस अखण्ड वाक्य का इस सास्नादिमान्‌ पशु को लाने में 
अभिप्राय था। इसके पश्चात्‌ पिता ने कहा “गां नय' गाय को ले जाओ , अश्वमाहर' 
-अश्व को ले आओ। पिता के यह कहने पर देवदत्त गाय को ले जाता है और अश्‍व 
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को ले आता है। यह देखकर गां नय और अश्वमानय, इत्यादि शब्दों के अन्वित अर्थ 
का ग्रहण कर लेता है। 

इस प्रकार व्यवहार से जो शक्तिग्रह होता है वह केवल पदार्थ में नहीं होता 
अपितु अन्वित पदार्थ में ही होता है। उक्त वाक्य में गाम्‌ आदि का क्रियान्वित 
कारक पद में शक्तिग्रह होता है और 'आनय' आदि का कारकान्वित क्रिया पद में 
शक्तिग्रह होता है। अर्थात्‌ 'गाम्‌' का 'आनय' के साथ और ' आनय' का “गाम्‌' के 
साथ पहले ही अन्वय है। 

यहाँ यह बात ध्यान रखने योग्य है कि सामान्यतः क्रियामात्र से अन्वित कारकादि 
में ही शक्तिग्रह होता है किसी विशेष 'आनयन' आदि क्रिया से अन्वित में नहीं । जब 
अन्वित अर्थ में ही शक्तिग्रह होता है तो वाक्य सुनने के पश्चात्‌ अन्वितार्थ को प्रतीति 
हो जाना सम्भव ही है। अतः अन्वय या संसर्गबोध के लिये तात्पर्य नामक वृत्ति को 
कल्पना करने की आवश्यकता ही नहीं। इसी का नाम अन्विताभिधानवाद है। 

इस प्रकार यह कहा जा सकता है कि अन्विताभिधान के अनुसार वाक्य अखण्डार्थ 
का बोधक होता है। वाक्य एक वास्तविक इकाई है। उसमें से शब्दों को पृथक्‌ नहीं 
किया जा सकता किन्तु व्यवहार के लिये कृत्रिम रूप से शब्दों को पृथक्‌ कर लिया 
जाता है। 
वाक्यार्थबोध 

जो शब्द अभिधा लक्षणा अथवा व्यंजना वृत्ति से किसी अर्थ को प्रकट करता है 
वही सार्थक पद है (शक्तं पदम्‌) । अर्थात्‌ सार्थक वर्णसमूह का नाम पद है तथा पदों 
के समूह का नाम वाक्य है-(पदसमूहो वाक्यम्‌) । किन्तु केवल शब्दों का या पदों 
का समूहमात्र सम्यक्‌ अर्थबोध में समर्थ नहीं होता है अपितु आकांक्षा योग्यता और 
सनिधि होने पर ही शब्दों का परस्पर उचित रूप से अन्वय होता है और तभी सम्यक्‌ 
अर्थबोध होता है। इन आकांक्षा आदि के स्वरूप का अनेक आचार्यों ने प्रतिपादन 
किया है। 


आकांक्षा 
सम्यक्‌ अर्थबोध के लिये यह आवश्यक है कि पदों में परस्पर आकांक्षा हो। यह 
आकांक्षा क्या है? तर्क संग्रह में आकांक्षा का स्वरूप इस प्रकार बताया गया है- 
पदस्य पदान्तरव्यतिरेक प्रयुक्तान्वयाननुभावकत्वम्‌ आकांक्षा । 
अर्थात्‌ जब वक्ता किसी पद का उच्चारण करता है अथवा श्रोता उसका श्रवण 
करता है तो एक गाम्‌ आदि पद के पश्चात्‌ दूसरे आनय पद को विवक्षा या जिज्ञासा 


Re el 


70 भारतीय भाषा aT 


होती है यह अर्थबोधसम्बन्धी आकांक्षा वास्तव में मानवहृदय में होती है किन्तु एक 
शब्द का दूसरे के बिना अन्वयबोध कराने का असामर्थ्य शब्दों में पारस्परिक आकांक्षा 
कही जाती है। जैसे “जलेन सिञ्चति' यहाँ 'जलेन' शब्द के श्रवणानन्तर आकांक्षा 
होती है-क:? केन? अतः यहाँ दोनों पद एक दूसरे की अपेक्षा रखते हैं अतः साकांक्ष 
हैं तथा इनसे सम्यक्‌ अर्थबोध होता है। आकांक्षा के बिना शब्दसमूह वाक्य नहीं 
HET सकता, और न उससे सम्यक्‌ अर्थबोध हो सकता है। जैसे गौ: , अश्वः पुरुषो 
हस्ती इत्यादि पदसमूह से कोई निश्चयात्मक ज्ञान नहीं होता। 


योग्यता 


सम्यक्‌ अर्थबोध क्रे लिये पदों में परस्पर अन्वय की योग्यंता होनी चाहिये। 
योग्यता का अर्थ है-पदार्थों के पारस्परिक सम्बन्ध में किसी प्रकार की बाधा न होना 
(अर्थाबाधो योग्यता) । जैसे-' जलेन सिञ्चति' इस वाक्य में प्रयुक्त जल पद के अर्थ 
में अर्थात्‌ जलरूप वस्तु में सींचने की योग्यता है। इसी कारण से इस वाक्य से 
सम्यक्‌ अर्थबोध होता है। योग्यता के बिना कोई शब्दसमुदाय प्रामाणिक नहीं हो 
सकता, क्योंकि उससे सम्यक्‌ अर्थबोध नहीं होता। जैसे 'अग्निना सिञ्चति' यह 
पदसमूह प्रामाणिक नहीं, क्योंकि अग्नि का कार्य जलाना पकाना आदि है। सेचन से 
उसका कोई सम्बन्ध नहीं। अत: अग्नि और सेचन के पारस्परिक सम्बन्ध में बाधा 
पड़ती है। 
सन्निधि 


साकांक्ष पदों का एक बुद्धि का विषय होना सन्निधि है। आकांक्षा पदों की 
सन्निधि के लिये या आसत्ति के लिये उनके मध्य में अर्थबोध में बाधा उपस्थित करने 
वाले अन्य पद नहीं होने चाहिये तथा उन पदों का अविलम्ब उच्चारण होना चाहिये। 
जैसे 'जलेन सिञ्चति” ये दोनों पद पारस्परिक सान्निध्य होने पर ही सम्यक्‌ अर्थबोध 
कराते हैं। सन्निधि के अभाव में पदसमुदाय प्रामाणिक नहीं होता। वह सम्यक्‌ 
अर्थबोध नहीँ कराता। जैसे- “पर्वतः खादति अग्निमान्‌ देवदत्तः। 
यहाँ पर्वत तथा अग्निमान्‌ के बीच में अर्थबोध में बाधा डालने वाले पद 
“खादति' का प्रयोग है । अतः सन्निधिरहित होने से यह शब्दसमूह सम्यक्‌ अर्थबोध 
नहीं कराता। 
इसी प्रकार यदि कोई 'गाम्‌' कहने के घंटे या दिनों के पश्चात्‌ आनय' शब्द 
का उच्चारण करे तो यह शब्दसमूह सन्निधिरहित होने से सम्यक अर्थबोध नहीं करा 
सकेगा। 
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इस प्रकार उपर्युक्त विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता है कि आकांक्षा योग्यता और 


सन्निधि से युक्त पदों के समूह को वाक्य कहते हैं। उसी वाक्य से पूर्ण अर्थबोध 
होता है। 


तात्पर्यावृत्ति 


आकांक्षा योग्यता और सन्निधि से युक्त शब्दों के समूह को वाक्य कहते है, 
उसी से अर्थबोध होता है, यह बात न्याय मीमांसा वेदान्त आदि सभी शास्त्रों को मान्य 
है। किन्तु विचारणीय यह है कि यह वाक्य से प्रतीत होने वाला अर्थ शब्दों के 
पृथक-पृथक्‌ अर्थों का समूह मात्र होता है? अथवा शब्दों के अर्था से भिन्न कोई 
नवीन अर्थ होता है? 

इस विषय में मीमांसक आचार्य कुमारिल भट्ट का कथन है कि शब्दों के अर्थ 
से भिन्न एक नवीन अर्थ वाक्यार्थ के रूप में प्रकट हुआ करता है। इसका क्रम यह 
है कि पद अपनी अभिधा वृत्ति से किन्हीं अर्थों को पृथक्‌-पृथक्‌ प्रकट कर देते हैं। 
उसके पश्चात्‌ उन अर्थों का परस्पर सम्बन्ध हो जाता है। अर्थात्‌ शब्दों के द्वारा 
अभिहित (Expressed) अर्थों का बाद में अन्वय अर्थात्‌ परस्पर सम्बन्ध हो जाता 
है। अभिहितानाम्‌ अन्वय:। इस सिद्धान्त को मानने के कारण कुमारिल भट्ट और 
उनके अनुयायी अभिहितान्वयवादी कहलाते हैं। 

इनका मत है कि पदार्थों का पारस्परिक सम्बन्ध अथवा अन्वय ही वाक्य का 
अर्थ है। वह वाक्यार्थ पदार्थों से विशेष प्रकार का है, अतः पदों के द्वारा वह प्रकट 
नहीं होता। उसे प्रकट करने के लिये एक विशेष शक्ति या वृत्ति की उद्भावना करनी 
चाहिये। वही तात्पर्य वृत्ति है। उसी तात्पर्य वृत्ति से वाक्यार्थ का बोध होता है और यह 
वृत्ति अभिधा लक्षणा तथा व्यंजना इन तीनों वृत्तियों से भिन्न है। 

प्रभाकर का मत उपर्युक्त मत से भिन्न है। प्रभाकर कहते हँ कि पदों से परस्पर 
सम्बन्ध न रखने वाले अर्थ की प्रतीति नहीं होती अपितु परस्पर अन्वित अर्थात्‌ 
सम्बद्ध अर्थ की ही प्रतीति होती है। इस प्रकार शब्द अन्वित अर्थ का ही कथन करते 
हैं (अन्वितानाम्‌ अभिधानम्‌)। इस सिद्धान्त को मानने के कारण प्रभाकर 
अन्विताभिधानवादी कहलाते हैं। 

इस मत के अनुसार वाक्य का अर्थ भी वाच्यार्थ ही है। वह पदसमुदाय वाक्य 
का साक्षात्‌ अर्थ है, तात्पर्यवृत्ति से प्रकट होने वाला कोई आगन्तुक अर्थ नहीं, अतः 
कुमारिल का मत ठीक नहीं है। इसलिये तात्पर्य वृत्ति मानने की आवश्यकता नहीं है। 

इस प्रकार तात्पर्य वृत्ति के विषय में अभिहितान्वयवादियों और अन्विताभिधान 


वादियों का मत पृथक-पृथक है। 
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वाक्यार्थबोध-अद्वैतवेदान्त का मत 

शब्द एक ऐसा प्रमाण है जिसका कभी-कभी आपाततः अर्थ से तात्पर्यार्थ 
सर्वथा भिन्न हो जाया करता है। अतः शब्द का अर्थ करते समय यह बात ध्यान 
रखनी चाहिये कि किसी अन्य प्रमाण से आपात अर्थ का बाध भले ही हो रहा हो 
किन्तु तात्पर्यार्थ का बाध नहीं होना चाहिये। ऐसी स्थिति होने पर ही वाक्य प्रमाण 
माना जाता है। उदाहरण के लिये इस वैदिक वाक्य को देखिये -'' स प्रजापतिरात्मनो 
वपामुदखिदत्‌'' अर्थात्‌ उस प्रजापति ने अपने हृदय की चमड़ी को उखाड़ डाला। 
आपात रूप से यह अर्थ अप्रामाणिक है, क्योंकि प्रजापति ने चमड़ी को उखाड़ा ही 
नहीं। हाँ इसके तात्पर्य अर्थ की ओर ध्यान दें तो इसका तात्पर्य पशुयाग की प्रशंसा 
करने मात्र में है चमड़ी उखाड़ने में नहीं। अर्थात्‌ जिस पशुयाग के सम्पादन के लिये 
स्वयम्‌ प्रजापति ने भी अपनी चमड़ी को उधेड़ डाला तो वह याग अवश्य श्रेष्ठ है उसे 
किया ही जाना चाहिये। ऐसा प्रशंसापरक अर्थ करने पर प्रमाणान्तर से उसका बाध 
नहीं होता। वेदवाक्य सर्वथा प्रामाणिक है। इसी प्रकार तात्पर्य के अनुसार शब्द का 
अर्थ करना पड़ता है। 

तात्पर्य को सिद्धि के लिये ही लक्षणा की जाती है। यदि लक्षणा से कार्य न लिया 
जाये तो “गंगायां घोषः' “कुन्ताः प्रविशन्ति’, “शवेतो धावति’ इत्यादि वाक्य निरर्थक 
और अप्रमाणिक होने लग जायेंगे। इसलिये जहाँ पर तात्पर्यार्थ सिद्ध न हो रहा हो वहाँ 
जहत्‌ अजहत्‌ एवं भागलक्षणा से तात्पर्यं अर्थ को सिद्ध करना पड़ता है। अतः 
आकांक्षा योग्यता तथा आसत्ति के साथ तात्पर्यज्ञान को भी वाक्यार्थबोध में हेतु 
मानना चाहिये।ऐसा अद्वैत वेदान्तियों का मत है। (वेदान्त परिभाषा आगम परिच्छेद । ) 


तात्पर्यं की परिभाषा - न्याय मत 


तात्पर्यज्ञान को वाक्यार्थबोध में कारण नैयायिक भी मानते है। तात्पर्यज्ञान होने 
पर ही भोजन के अवसर पर “'सैन्धवमानय '' इस वाक्य में सैन्धव शब्द का अर्थ 
लवण लिया जाता है और युद्ध के अवसर पर सैन्धव का अर्थ अश्‍व लिया जाता है। 
नैयायिकों के अनुसार तात्पर्य की परिभाषा है -“' वक्तुरिच्छा तात्पर्यम्‌'' अथवा 
'“ विवक्षिता ्थरतीतीच्छयोच्चरितत्वम्‌ तात्पर्यम्‌'” अर्थात्‌ वक्ता की इच्छा को तात्पर्य 
कहते हैं । जहाँ वक्ता के विवक्षित अर्थ का बोध उसके द्वारा उच्चारण किये गये शब्द 
से होता हो तो वहाँ पर तात्पर्य का ज्ञान माना जाता है। अत: विवक्षित अर्थ की प्रतीति 
'की इच्छा से उच्चारण होना ही तात्पर्य है। 
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तात्पर्य- अद्वैत वेदान्त का मत 


अद्ठैत वेदान्ती कहते हैं कि नैयायिको के द्वारा मान्य तात्पर्य का लक्षण दोषरहित 
नहीं । इसमें अव्याप्ति दोष है। क्योंकि मोनी व्यक्ति के द्वारा लिखे गये लिपिसंकेत से 
भी उसका तात्पर्य जान लिया जाता है। उसने विवक्षित अर्थ की प्रतीति की इच्छा से 
शब्द का उच्चारण तो किया नहीं, क्योंकि जब मोनी के श्लोक में उच्चरितत्व ही नहीं 
है तो उसमें अर्थप्रतीति की इच्छा से उच्चरितत्वरूप तात्पर्य कैसे रह सकेगा? अतः 
नैयायिकों के तात्पर्य के लक्षण में अव्याप्ति दोष है। 

दूसरी ओर जिसे अर्थ का ज्ञान नहीं है ऐसा बालक भी जब “' भद्रं कर्णेभिः 
शृणुयाम देवा: '' इत्यादि मन्त्र का उच्चारण करता है तो उसके श्रवण से संस्कृतजञों 
को शाब्द बोध होता ही है। वह शाब्द बोध नहीं होना चाहिये क्योंकि उसने उस अर्थ 
की प्रतीति की इच्छा से तो उच्चारण किया नहीं। अत; वहाँ भी न्यायसम्मत तात्पर्यलक्षण 
की अव्याप्ति हो रही है। 

यहाँ पर न्याय अपना समाधान देता है कि वह वेदमन्त्र का उच्चारण करने वाला 
व्यक्ति भले ही अर्थज्ञान शून्य है किन्तु सुनने वाले को ऐसा भ्रम होता है कि इसी अर्थ 
की प्रतीति की इच्छा से उसने उच्चारण किया है, अतः तात्पर्य का भ्रम हो जाने से 
अर्थज्ञान शून्य व्यक्ति के द्वारा उच्चारण किये गये वेदमन्त्र का ज्ञान हो जायेगा। 

अद्वैतवेदान्ती कहते हैं कि नैयायिकों का उक्त कथन उचित नहीं। क्योंकि एक 
अध्यापक पद और पदार्थ के ज्ञान से व्युत्पन्न नहीं है, किन्तु अध्यापन काल में 
व्युत्पन्न छात्र तथा तटस्थ व्यक्ति उसकी अव्युत्पन्नता को भी समझता है और साथ ही 
उसके द्वारा उच्चारित वेदमन्त्र के अर्थ को भी समझता है। वहाँ पर तो तात्पर्य के भ्रम 
से शाब्दबोध हुआ नहीं । अत: न्यायसम्मत तात्पर्य लक्षण यहाँ भी अव्याप्त है। 

न्याय पुनः कहता है कि अव्युत्पन्न अध्यापक का तात्पर्य वहाँ भले ही न हो 
किन्तु ईश्वरीय तात्पर्य तो वहाँ है ही। तात्पर्य ज्ञान से ही सर्वत्र शाब्द बोध होता है। 
अत: चाहे अर्थज्ञानशून्य व्यक्ति हो अथवा अव्युत्पन्न अध्यापक हो, सर्वत्र ईश्वरीय 
तात्पर्यज्ञान से ही शाब्दबोध हो जायेगा। 

किन्तु न्याय का उक्त समाधान भी दोषरहित नहीं है। क्योंकि जो लोग ईश्वर की 
सत्ता को स्वीकार नहीं करते उन्हें भी वैदिक तथा लौकिक वाक्यों के श्रवण से 
वाक्यार्थज्ञान होता है। वहाँ पर अर्थज्ञानशून्य पुरुष से उच्चारण किये गये वेदवाक्य 
में न तो वक्ता का ही तात्पर्य है न ही ईश्वरीय तात्पर्य है फिर भी व्युत्पन्न श्रोता को 
वाक्यार्थबोध होता ही है। अतः नैयोयकों का उक्त तात्पर्यलक्षण असंगत है। 
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तात्पर्य का निर्दुष्ट लक्षण 
अद्दैतवेदान्ती आचार्य धर्मराजाध्वरीन्द्र तात्पर्य का लक्षण करते हैं- 
तत्प्रतीतिजननयोग्यत्वं तात्पर्यम्‌। 

- वेदान्त परिभाषा आगम परिच्छेद 
अर्थात्‌ पदार्थो के संसर्ग की प्रतीति उत्पन्न करने की योग्यता का नाम तात्पर्य है। 
जैसे गेहे घट:-घर में घडा है, इस वाक्य में गेह आधार है और घट आधेय है। इन 
दोनों का आधाराधेयभाव सम्बन्ध बतलाना इष्ट है और ऐसे सम्बन्ध की प्रतीति 
कराने की योग्यता इस वाक्य में है। इसलिये इस वाक्य को सुनते ही गेह और घट के 
आधाराधेयभाव सम्बन्ध का बोध श्रोता को हो जाता है। इसलिये चाहे अर्थज्ञानशून्य 
व्यक्ति भी वेदमन्त्र का उच्चारण करे फिर भी उस मन्त्र में पदार्थों के संसर्गजनन 
योग्यता रूप तात्पर्य के होने से श्रोता को शाब्द बोध हो जाता है। अव्युत्पन्न अध्यापक 
के द्वारा उच्चारण किये गये वाक्य में भी विवक्षित पदार्थ के संसर्ग की प्रतीति जनन 
योग्यता विद्यमान रहने के कारण ही व्युत्पन्न छात्र एवं तटस्थ व्यक्ति को शाब्दबोध 
हो जाता है। जो ईश्वर की सत्ता को स्वीकार नहीं करते उनको भी उक्त योग्यता के 
कारण ही शाब्दबोध होता है, क्योंकि वह योग्यता रूप तात्पर्य शब्द में रहने वाला धर्म 
है। वह तात्पर्य वक्ता के अधीन नहीं है जैसा कि न्याय ने स्वीकार किया है-वक्तुरिच्छा 
तात्पर्यम्‌। इसलिये जो वाक्य जिस पदार्थ के संसर्गप्रतीतिजनन में समर्थ है वह वाक्य 
तत्परक होता है। अर्थात्‌ उस वाक्य से उसी अर्थ का बोध होता है। उससे अन्य का 
नहीं। जैसे “गेहे घटः' यह वाक्य गेह और घट के संसर्गबोधन में समर्थ है गेह और 

पट के संसर्गबोधक में नहीं। 


प्रतिवादी का आक्षेप 


यहाँ पर प्रतिवादी आक्षेप करता है कि आपने पदार्थसंसर्गप्रतीतिजननयोग्यता 
को तात्पर्य कहा है किन्तु आपका यह लक्षण अनेकार्थपदघटित वाक्य में अतिव्याप्त 
हो रहा है। जैसे 'सैन्धवमानय' इस वाक्य का प्रयोग लवणआनयन प्रतीति की इच्छा 
से किया है। तब सैन्धव पद की शक्ति जैसे लवण अर्थ के बोधन में है वैसे ही अश्‍व 
अर्थ के बोधन में भी स्वरूपयोग्यता है ही। आपके. 'कथनानुसार “ तत्प्रतीतिजनन 
योग्यतारूप तात्पर्य सैन्धव पद में विद्यमान है। तब तो लवणपरक वाक्य के उच्चारण 
से लवण अर्थ के बोध के साथ ही अश्व का भी बोध श्रोता को होगा ही जो वक्ता 
को अभीष्ट नहीं। अतः आपका उक्त तात्पर्यलक्षण अनेकार्थपदघरित वाक्य के 
प्रयोगकाल में अतिव्याप्त हो रहा है? 
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इसी प्रकार“ श्वेतो धावति'' इस वाक्य में स्थित श्वेत पद का शक्यार्थ है-सफेद 
दौडता है, किन्तु लक्ष्यार्थ है-सफेदगुणयुक्त अश्व दौड़ता है। किन्तु यदि इस वाक्य 
का पदच्छेद इस प्रकार कर दिया जाये “ शवा इत: धावति'' तो इस वाक्य का अर्थ 
निकलता है-कुत्ता इधर से दौड्ता है। अब यहाँ पर उभयार्थ प्रतीतिजननयोग्यता रूप 
तात्पर्य वहाँ पर विद्यमान है। अत: श्रोता के उक्त वाक्य से दोनों अर्थो का भान होगा, 
“सफेद घोड़ा deat है? और ''कुत्ता इधर से दौड़ता है''। अतः आपका तात्पर्य 
लक्षण यहाँ भी अतिव्याप्त हो रहा है। वक्ता को तो “ श्वेत अश्व दौड़ता है '' यह 
अर्थ अभीष्ट है न कि “कुत्ता इधर से दौड़ता है'' यह अर्थ । अतः अतिव्याप्ति दोष 
से ग्रस्त होने के कारण उक्त तात्पर्यलक्षण ठीक नहीं है। 
आक्षेप का परिहार 

अद्वैत वेदान्ती समाधान करते हैं कि आपका आक्षेप उचित है। इसलिये पूर्वोक्त 
लक्षण में '“तदितरप्रतीतीच्छया ऽनुच्चरितत्त्वम्‌' इतना विशेषण और जोड़ना पड़ेगा। 
अर्थात्‌ तत्प्रतीतिजननयोग्यता हो और उससे भिन्न अर्थ के बोध की इच्छा से उच्चरित 
ने हो तो उसी में उसका तात्पर्य माना जाता है। यद्यपि ““सैन्धवमानय'' इस वाक्य में 
सैन्धवपद की शक्ति अश्व एवं लवण अर्थ के संसर्गबोधन में है, फिर भी भोजनकाल 
में अश्वअर्थ के बोध के लिये वक्ता ने सैन्धवपद का उच्चारण नहीं किया तथा लवण 
अर्थबोधन की योग्यता उसमें है ही। अतः उक्त स्थल में अतिव्याप्ति का वारण हो 
जाता है। 

यदि कहो कि जब सैन्थव पद में दोनों अर्था के संसर्गबोधन की योग्यता हैतो 
फिर अश्वअर्थबोधन की इच्छा से सैन्धवपद का उच्चारण नहीं किया गया, इस बात 
को श्रोता कैसे समझ सकेगा? 

तो ऐसा कहना ठीक नहीं क्योंकि तात्पर्य का निश्चय देश काल और प्रसंग के 
द्वारा भी होता है। भोजन के प्रसंग से श्रोता को यह निश्चय हो जाता है कि अश्वार्थबोध 
की इच्छा से सैन्धव पद का उच्चारण नहीं किया गया है। परिशेषतः लवणार्थबोधन 
में उस पद की योग्यता है ही। इसलिये विवक्षित अर्थ के बोधन में तात्पर्य का लक्षण 
विद्यमान होने से अव्याप्ति दोष नहीं है और उससे भिन्त अर्थ के बोधन में तात्पर्य का 
लक्षण अविद्यमान होने से अतिव्याप्ति भी नहीं है। इस प्रकार तात्पर्य का निष्कृष्ट 


लक्षण इस प्रकार हुआ- 
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तत्प्रतीतिजननयोग्यत्वे सति तदन्यमात्र 
` प्रतीतीच्छया अनुच्चरितत्वं तात्पर्यस्य लक्षणम्‌। 
अर्थात्‌ पदों में पदार्थसंसर्गबोध को उत्पन्न करने की योग्यता हो और जिस अर्थ 
का बोध करना इष्ट है उससे भिन्न अर्थमात्र की प्रतीति की इच्छा से उच्चारण नहीं 
किया गया हो, यही तात्पर्य का निष्कृष्ट लक्षण है। 


शाब्द बोध के प्रति शब्दज्ञान की कारणता 


आपातरूप से शाब्दबोध के प्रति शब्द को कारण माना जाता है। वस्तुतः 
शाब्दबोध के प्रति शब्द कारण नहीं है अपितु शब्दज्ञान कारण है। यह शब्दज्ञान चाहे 
रत्र से हो अथवा लिपिसंकेत को देखकर हो दोनों प्रकार से शब्दज्ञान ही शाब्दबोध 
का कारण है। श्रोत्रेन्द्रिय से शब्दको सुनना एक बात है और उसका अर्थज्ञान होना 
दूसरी बात है। सर्वप्रथम श्रोत्र से शब्द का साक्षात्कार होता है, अर्थज्ञान उसके पश्चात्‌ 
होता है। शब्द को सुनने के पश्चात्‌ भी अर्थज्ञान उसी को होगा जिसकों उस शब्द के 
अर्थ में पहले से शक्तिग्रह हुआ होगा। इस शब्द की शक्ति इस अर्थ के बोधन में है 
ऐसा ज्ञान जिसे पूर्व में रहा होगा वही व्यक्ति शब्द को सुनकर अर्थज्ञान कर सकेगा। 
अतः शब्दज्ञान में शक्तिग्रह को सहकारी कारण माना गया है। जैसे घट के चाक्षुष 
प्रत्यक्ष के लिये चक्षु असाधारण कारण है, चक्षु और घट का सन्निकर्ष अवान्तर 
व्यापार है तथा आलोक सहकारी कारण है, उसी प्रकार शाब्दबोध के लिये शब्दज्ञान 
असाधारण करणरूप होने से कारण है, पदार्थ का स्मरण अवान्तर व्यापार है और 
शक्तिग्रह सहकारी कारण है। 


शब्द से अपरोक्ष ज्ञान 


शब्द से परोक्ष ज्ञान भी होता है और अपरोक्ष ज्ञान भी। जैसे अद्दैतवेदान्त में 
“देशमोषस्ति''-दसवाँ पुरुष है, इस शब्द से दशम पुरुष का परोक्ष ज्ञान होता है और 
“ दशमस्त्वमसि'' इस वाक्य से दशम पुरुष का अपरोक्ष ज्ञान होता है। इसी प्रकार 
“अस्ति ब्रह्म'' इस शब्द से ब्रह्म का परोक्ष ज्ञान होता है तथा श्रोत्रिय ब्रह्मनिष्ठ सद्गुरु 
के मुख से उच्चरित '“तत्त्वमसि'' इत्यादि वाक्य से ब्रह्म का अपरोक्ष ज्ञान होता है। 
यदि शब्द से अपरोक्ष ज्ञान न हो तो अपरोक्ष भ्रम की निवृत्ति कैसे हो, क्योंकि परोक्ष 
ज्ञान से तो अपरोक्ष भ्रम की निवृत्ति हो नहीं सकती । चूँकि उपनिषद्‌ के वाक्यों से ब्रह्म 
का अपरोक्ष ज्ञान होता है इसलिये ब्रह्म को औपनिषद पुरुष कहा गया है। ब्रह्म का 
अपरोक्ष ज्ञान होते ही मनुष्य कृतकृत्य हो जाता है। यही परम पुरुषार्थ की सिद्धि है। 
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महावाक्यार्थबोध 


शाब्दबोध में पदार्थज्ञान के लिये जिस 'वृत्तिज्ञान'' की आवश्यकता अपेक्षित 
थी, उन वृत्तियों के निरूपणानन्तर प्रसङ्गप्राप्त महावाक्यार्थबोध को भी जान लेना 
समौचीन रहेगा। शाब्दबोध के विषय में महावाक्यार्थबोध को लेकर मुख्यतः 
बैयाकरणों,नैयायिकों और मीमांसकों ने विशेष विचार किया है और इनके अनुसार 
महावाक्यार्थबोध में परस्पर मतभेद पाया जाता है। 

वैयाकरण “' धात्वर्थमुख्यविशेष्यक'' शाब्दबोध मानते है अर्थात्‌ उनके यहाँ 
धात्वर्थ ही शाब्दबोध में मुख्य विशेष्य बनता है। उनके मत में फल और व्यापार धातु 
के अर्थ हैं। धात्वर्थमुख्यविशेष्यक का अर्थ हुआ कि व्यापार ही मुख्य विशेष्य बनता 
है, अन्य सभी साक्षात्‌ या परम्परया उस व्यापार रूप धात्वर्थ में विशेषण होते हैं। जैसे 
“देवदत्त: पचति'' इस वाक्य से“ देवदत्ताभिनैककर्तूको वर्तमानकालिकः पाकानुकूलो 
व्यापारः '' इस प्रकार का शाब्दबोध वैयाकरण मानते हैं। इसमें व्यापार मुख्य विशेष्य 
है, अन्य सभी कर्त्तादि उसके विशेषण है। अर्थात्‌ आख्यातार्थ कर्त्ता जिस बोध में 
विशेषण होता है उस बोध के प्रति व्यापारत्वावच्छिन्न विषय वाले धातु के अर्थ 
व्यापार की उपस्थिति ही कारण होती है, ऐसा कार्यकारणभाव वैयाकरणों को स्वीकार्य 
है। इस प्रकार बैयाकरणों का यह शाब्दबोध धात्वर्थमुख्यविशेष्यक अथवा 
आख्यातार्थकर्तृप्रकारक है। 

मीमांसक मत में “ भावनामुख्यविशेष्यक'' शाब्दबोध होता है। उत्पन्न होने 
वाले कार्य के उत्पत्त्यनुकूल उत्पादक (कारण) का जो व्यापारविशेष है उसे भावना 
कहते हैं। मीमांसक के शाब्दबोध में इस भावनारूप व्यापार का प्राधान्य होता है। 
उनके मतानुसार "' देवदत्तः पचति'' इसका शाब्दबोध ` देवदत्ताभिनैककर्तृका 
वर्तमानकालिका पाकानुकूला भावना ' इस प्रकार होगा। यों साधारणतः यह बोध भी 
वैयाकरणों के समान व्यापारविशेष्यक है, परन्तु इनमें अन्तर यह है कि वैयाकरणों का 
व्यापार “ धातु" में बोधित होता है और मीमांसकों की भावना “ तिङ्‌ का अर्थ है। 
इसलिये मीमांसकों का शाब्दबोध वैयाकरणाभिमत “ धात्वर्थमुख्यविशेष्यक '' बोध 
नहीं है। 

नैयायिको का शाब्दबोध ''प्रथमान्तार्थमुख्यविशेष्यक'” होता है। अर्थात्‌ वाक्य 
में जो प्रथमान्त पद होता है वही शाब्दबोध में मुख्यविशेष्य बनता है। इनके अनुसार 
' देवदत्तः पचति” का शाब्दबोध '“वर्तमानकालिकपाकानुकूलव्यापारश्रयो देवदत्तः'' 
इस प्रकार होगा। यहाँ प्रथमान्त '*देवदत्त'' पद का ही अर्थ मुख्यविशेष्य है और इस 
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पद से अन्वित प्रथमा विभक्ति का प्रयोग साधुता के लिये है। नैयायिक मत में“ शक्त 
पदम्‌'' के अनुसार “ देवदत्त'' भी पद है। 
अब शाब्दबोध के कतिपय उदाहरण वादत्रय (नैयायिक, वैयाकरण और 
मीमांसक) की दृष्टि से प्रस्तुत किये जाते हैं- 
नैयायिकों के अनुसार “चैत्रस्तण्डुलं पचति'' यहाँ “तण्डुल'' पद से 
“तण्डुलपदार्थ'” की स्मृति होती है, क्योंकि पदज्ञान से जन्य जो शक्तिलक्षणादि के 
ज्ञान के अधीन जो पदार्थ का स्मरण है वह शाब्दबोध के प्रति कारण होता है। 
“द्वितीया विभक्ति'' द्वारा कर्मतारूप फल की उपस्थिति होती है।“वृत्तित्व'' सम्बन्ध 
है। अतः “तण्डुल में रहने वाला कर्मत्व'' ऐसा अवान्तर बोध होता है, क्योंकि 
महावाक्यार्थघटक प्रत्येक विशिष्ट पद का अर्थरूप अवान्तर वाक्यार्थबोध, 
महावाक्यार्थबोध के प्रति कारण होता है। '' पचति'' क्रिया में विहित '“पच्‌'' धातु से 
अधिश्रयणादिरूपव्यापारस्वरूप ““पाक'' की स्मृति होती है। इस पाक का 
“ अनुकूलता'' सम्बन्ध से तण्डुल में रहने वाली ''कर्मता'' में अन्वय होता है,अतः 
“तण्डुल में रहने वाली जो कर्मता, उसके अनुकूल पाक'' ऐसा बोध होता है। 
तत्पश्चात्‌ आख्यात (तिङ) के द्वारा '“कृति'' (यत्न) का स्मरण होता है। शाब्दबोध 
में“ अनुकूलता'' सम्बन्ध में इस कृति का उस '“पाक'' में अन्वय होता है, अतः 
“तण्डुल '' में रहने वाली जो कर्मता उसके अनुकूल जो पाक, उसके अनुकूल कृति 
“ऐसा बोध होता है। तदनन्तर ' चैत्र'' पद से चैत्र नामक व्यक्ति की स्मृति होती है। 
शाब्दबोध में “ आश्रयत्व'' सम्बन्ध से उस “कृति'' का चेत्र में अन्वय होता है। 
अतः ““तण्डुलवृत्तिकर्मतानुकूलपाकानुकूलकृत्याश्रयश्चैत्रः. (तण्डुल में रहने वाली 
जो कर्मता, उसके अनुकूल जो पाक, उसके अनुकूल जो कृति, उस कृति का आश्रय 
चैत्र) ऐसा महावाक्यार्थबोध होता है। 
जैसा कि पूर्व में कहा जा चुका है कि वैयाकरण सर्वदा सभी जगह चाहे वह 
कर्तृवाच्य हो या कर्मवाच्य, व्यापारमुख्यविशेष्यक शाब्दबोध ही मानते है, अतः 
“'चैत्रस्तण्डुलं पचति'' यहाँ “ विक्लित्ति'' फल है और '* विक्लित्त्यनुकूल fear” 
व्यापार है। ये फल तथा व्यापार दोनों ही '“पद'' धातु के अर्थ है। ““पच्‌'' धातु के 
उत्तरवर्ती लस्थानिक “ तिङ्‌'' का अर्थ ““ आश्रय'' है जो कि चैत्र रूप Hat! में 
रहता है। यहाँ तिङ का “ आश्रय'' के अतिरिक्त वर्तमानादि काल और एकत्वादि 
संख्या भी अर्थ है जिनमें प्रकृतस्थल में एकत्वादि संख्या का अन्वय चेत्ररूप pat” 
में हुआ है और वर्तमानादि काल का अन्वय '“पच्‌'' धात्वर्थ '“पाकानुकूल व्यापार" 
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के साथ हुआ है इस प्रकार इस वाक्य से ““चैत्राभिन्नैककर्तृकतण्डुलकर्मक- 
वर्तमानकालिकव्यापाररानुकूलव्यापार:'' ऐसा शाब्दबोध होता है। 

मीमांसक चूँकि  धातु'' का अर्थ विक्लित्त्यादि फलमात्र मानते हैं और fers” 
का अर्थ व्यापार मानते हैं, अत: उनके यहाँ तिडर्थ व्यापार को “ भावना '' शब्द से 
व्यवहृत किया जाता है। ये विद्वान्‌ सर्वत्र भावनामुख्यविशेष्यक शाब्दबोध मानते हैं, 
अतः इनके अनुसार ““चैत्रस्तण्डुलं पचति'' यहाँ चैत्रादि प्रथमान्त पद ““कर्तृत्व'' 
सम्बन्ध से तिङर्थ '' भावना '' में अन्वित होते है। धात्वर्थ पाकादि क्रिया“ कारणत्व'' 
सम्बन्ध से भावना में अन्वित होती है। तिङर्थ वर्तमानादि काल “ आधेयत्व '' सम्बन्ध 
से भावना में अन्वित होते हैं एवं तिडर्थ एकत्वादि संख्या सामानाधिकरण्यसम्बन्ध से 
भावना में अन्वित होती है। इस प्रकार इस वाक्य से“ चैत्राभिनैककर्तृका तण्डुलकर्मिका 
पाकानुकुला वर्तमानकालिका भावना '' ऐसा शाब्दबोध होता है। 

नैयायिकों के अनुसार ““चैत्रेण पच्यते तण्डुलः'' इत्यादि कर्मवाच्यस्थल में 
“चैत्र” पद से चैत्रव्यक्ति की स्मृति होती है।'“तृतीया'' विभक्ति से कृति की स्मृति 
होती है। “वृत्तित्व'' सम्बन्ध है। अतः “चैत्र में रहने वाली जो कृति'' ऐसा बोध 
होता है। तदनन्तर “पच्‌'' धातु से '“पाक”' की स्मृति होती है और यहाँ “ जन्यता'' 
सम्बन्ध है,अत: “चैत्र में रहने वाली जो कृति, उससे जन्य पाक '' ऐसा बोध होता है। 
तत्पश्चात्‌ कर्म रूप ''आख्यात'' से “फल'' की उपस्थिति होती है और यहाँ 
“जन्यत्व'' सम्बन्ध है, अतः ' चैत्र में रहने वाली जो कृति, उससे जन्य जो पाक, 
उस पाक से जन्य जो फल '' ऐसा बोध होता है।““तण्डुल'' पद से तण्डुल पद के 
अर्थ “द्रव्य विशेष'' की स्मृति होती है और '' आश्रयत्व'' सम्बन्ध से“ फल" में 
तण्डुल का अन्वय होता है। इस प्रकार इस वाक्य से “ चैत्रवृत्तिकृतिजन्यफलशाली 
तण्डुलः'' (चैत्र में रहने वाली जो कृति, उससे जन्य जो पाक उससे जन्य जो फल 
उस फल से युक्त तण्डुल) ऐसा महावाक्यार्यबोध होता है। यह महावाक्यार्थबोध ही 
तात्पर्यार्थ (अर्थात्‌ जिस तात्पर्य से वक्ता ने वाक्य का प्रयोग किया है) कहलाता है, 
क्योंकि saan’ बुद्धि में शाब्दीय तात्प्यार्थरूप वाक्यार्थबोध करने के पश्चात्‌ ही 
शब्दों का प्रयोग करता है। ''वाक्य'' कर्ता, कर्मादि कारकों में अन्वित होने वाला, 
क्रियाप्रधानस्वरूप, एकविशेष्यक बोध का साधनभूत, पदसमूह होता है। 

बैयाकरणों के अनुसार "चैत्रेण पच्यते तण्डुलः'' इससे “ चैत्राभिनैककर्त्‌- 
कतण्डुल कर्मकपाकानुकूलवर्तमानकालिकव्यापारः “ ऐसा तथा मीमांसकों के अनुसार 
''चैत्राभिनैककर्तृका तण्डुलकर्मिका पाकजनिका वर्तमानकालिका भावना'' ऐसा 
शाब्दबोध होता है। 
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स्फोखाद वैयाकरणों का सिद्धान्त है । वैयाकरण कहते हैं कि स्फोट एक नित्य 
शब्द है जो वक्ता की बुद्धि में स्थित है। उसी स्फोट नामक नित्य शब्द से अर्थ 
स्फुटित होता है, पदों से अथवा वाक्यों से अर्थबोध नहीं होता। 

शब्दशास्र के विद्वानों को वैयाकरण कहा जाता है। वैयाकरणों का तर्क यह है 
कि जिन घट आदि पदों का मुख से उच्चारण किया जाता है और श्रोत्र से श्रवण किया 
जाता है वे पद नाद या ध्वनि कहलाते हैं। ये ध्वनियाँ आशुतरविनाशी हैं, अर्थात्‌ 
उच्चारण के तुरन्त पश्चात्‌ ही इनका नाश हो जाता है। जब उच्चारण के तुरन्त 
पश्चात्‌ ही पदों का नाश हो गया तो वाक्य का निर्माण कैसे होगा। अनेक वर्णों को 
मिलाकर एक पद बनता है और अनेक सार्थक पदों के मिलने से एक वाक्य का 
निर्माण होता है। उस वाक्य से अर्थ का बोध होता है। नैयायिक और वैयाकरणों के 
अनुसार वर्ण क्षणिक है। उच्चारण करने के पश्चात्‌ ही वह नष्ट हो जाता है। ऐसी 
अवस्था में क्षणिक वर्णों से पद का निर्माण नहीं हो सकता। पदों के अभाव में वाक्य 
भी नहीं बनेगा, फिर अर्थबोध की बात तो बहुत दूर की है। इसलिये वैयाकरण कहते 
हैं कि वणां के अतिरिक्‍त बुद्धि में एक स्फोट नामक शब्द रहता है जो नित्य होता है। 
उसका कभी नाश नहीं होता। ये वर्णादि ध्वनियाँ उस स्फोट को व्यक्त करती हैं। 
ध्वनि को व्युत्पत्ति ही यह है कि ध्वनति स्फोटं व्यनक्ति इति ध्वनिः। अर्थात्‌ स्फोट 
को अभिव्यक्त करने के कारण ही कोई नाद ध्वनि कहलाता है। वही स्फोट फिर अर्थ 
को प्रकट करता है। स्फुटित अर्थो यस्मात्‌ स स्फोट: - चूँकि उससे अर्थ स्फुटित होता 
है इसलिये उसे स्फोट कहा जाता है। 

इस प्रकार स्फोट की तीन विशेषताएं हैं-प्रथम तो यह कि स्फोट नित्य है। इसका 
'कभी नाश नहीं होता। 

दूसरी विशेषता यह है कि यह बुद्धि में उसी प्रकार छिपा रहता है जैसे बीज में 
वृक्ष छिपा रहता है अथवा जिस प्रकार पत्थर में अग्नि छिपी रहती है। 
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तीसरी विशेषता यह है कि इससे अर्थ का स्फुटन होता है। वर्ण पद आदि की 
उपयोगिता बस इतनी ही है कि वे इस स्फोट को व्यक्त करते हैं। अर्थ का बोध कराने 
में इनका सामर्थ्य नहीं है। अर्थ की अभिव्यक्ति स्फोट से ही होती है। वैयाकरणों का 
यह सिद्धान्त स्फोखाद कहलाता है। 


स्फोटवाद का आरम्भ 


स्फोखाद वैयाकरणों का वह दर्शन है जिसमें शब्द के स्वरूप का तथा उससे 
अर्थ के विकास का निर्णय हुआ है। इस दर्शन का आरम्भ कब से हुआ इसे 
ठीक-ठीक कहना सम्भव नहीं, पाणिनि के एक सूत्र के आधार पर केवल कुछ 
कल्पना की जा सकती है। अष्टाध्यायी में एक सूत्र है-अवङ्‌ स्फोटायनस्य' 
(6--23) इस सूत्र में किसी स्फोययन नाम के किसी वैयाकरण का उल्लेख 
हुआ है। प्रथमतः स्फोट शब्द का उल्लेख यहाँ पर हुआ है। इससे कल्पना की जाती 
है कि स्फोखाद का प्रतिपादन इन्हीं स्फोययन ने किया होगा। सम्भवतः स्फोट का 
प्रतिपादन करने के कारण ही इनका नाम स्फोययन प्रसिद्ध हो गया है। आचार्य 
हरदत्त ने काशिका की टीका पदमंजरी में इसी बात की पुष्टि की है- 
स्फोटोऽयनं पारायणं यस्य स स्फोटायन: 
स्फोटप्रतिपादनपरो वैयाकरणाचार्यः। 
स्फोखाद के अनुसार शब्द नित्य है एक है तथा अखण्ड है। शब्द के नित्यत्व 
को आचार्य यास्क व्याडि पाणिनि कात्यायन तथा पतंजलि ने भी स्वीकार किया है। 
शब्द का ही नाम स्फोट है। 
स्फोट और ध्वनि 
वैयाकरणों के अनुसार शब्द के दो भेद हैं-स्फोट और ध्वनि। अर्थात्‌ शब्द 
स्फोट भी है और ध्वनि भी। स्थिति की दृष्टि से स्फोट पहले है और ध्वनि बाद में 
किन्तु अभिव्यक्ति की दृष्टि से ध्वनि की अभिव्यक्ति पहले होती है और स्फोट को 
अभिव्यक्ति ध्वनि के पश्चात्‌ होती है। स्फोट व्यंग्य है और ध्वनि व्यंजक है। अर्थात्‌ 
ध्वनि से स्फोटरूप शब्द अभिव्यक्त होता है और अभिव्यक्त हुए उस स्फोट से अर्थ 
का ज्ञान होता है। भर्तृहरि ने इसी बात को वाक्यपदीय में कहा है 
द्वाबुपादानशब्देषु शब्दौ शब्दविदो विदुः। 
एको निमित्तं शब्दानामपरोऽरथे प्रयुज्यते॥। 
अर्थात्‌ स्फोट ध्वनिरूप शब्द का उपादान कारण है, क्योंकि उससे अर्थ का ज्ञान 
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होता है और दूसरे ध्वनि रूप शब्द का अर्थो में प्रयोग किया जाता है। अथवा यूँ 
कहिये कि वह शब्दसमुदाय जिसे ध्वनि कहते हैं, स्फोट का निमित्त अर्थात्‌ व्यंजक 
होता है। उसके पश्चात्‌ स्फोट रूप शब्द के अभिव्यक्त होने पर अर्थ की प्रतीति होती 
है। भाव यह है कि क्रमरहित शब्दस्फोट ध्वनि शब्द के सुनने पर ही अभिव्यक्त होता 
है। उसके पश्चात्‌ यह अर्थ का बोध कराता है। इस प्रकार स्फोट व्यंग्य है और ध्वनि 
व्यंजक। कुछ दार्शनिक कारण और कार्य में भेद मानते हैं और कुछ अभेद। यही 
मतभेद स्फोट और ध्वनि में भी सम्भव है। अर्थात्‌ स्फोट और ध्वनि भिन्न भी माने 
जाते हैं और अभिन्न भी। 
मनुष्य कौ बुद्धि में स्फोट उसी प्रकार स्थित रहता है जैसे काष्ठ में अग्नि स्थित 
रहती है। काष्ठ में रहती हुई भी अग्नि अज्ञात रहती है। उसी प्रकार अभिव्यक्ति से 
पहले स्फोट भी अज्ञात रहता है। किन्तु जब वह कण्ठ तालु मूर्धा आदि कारणों के 
आश्रय से विवर्त की स्थिति में आता है तब वह ध्वनि के रूप में प्रतीत होने लगता 
है। व्यंजक ध्वनि के भेद से उसमें भी भेद हो जाता है। जिस प्रकार अभिव्यक्त अग्नि 
स्वयम्‌ को प्रकाशित करता हुआ अन्य घयदि वस्तुओं को प्रकाशित करता है उसी 
प्रकार ध्वनि द्वारा व्यंजित स्फोटशब्द भी स्वयम्‌ को प्रकाशित करता हुआ अर्थ को 
भी प्रकाशित करता है। 
स्फोट और ध्वनि में तादात्म्य माना जाता है। यदि दोनों में तादात्म्य न माना जाये 
तो किसी भी ध्वनि से भी किसी भी अर्थ का ज्ञान हो जाना चाहिये, किन्तु ऐसा नहीं 
होता। निश्चित ध्वनि से निश्चित अर्थ का ही ज्ञान होता है। इतना होने पर भी स्फोट 
में कोई क्रम या भेद नहीं होता । वह क्रमरहित और भेद रहित है। क्रम और भेद ध्वनि 
की अभिव्यक्ति में होता है। ध्वनि का क्रम और भेद स्फोट में आरोपित होता है।जिस 
प्रकार चन्द्रमा स्थिर है उसमें चंचलता नहीं है किन्तु तरल जल में उसके प्रतिबिम्ब को 
देखने पर जल की चंचलता चन्द्रमा में आरोपित की जाती है। उसी प्रकार स्फोट रूप 
शब्द में क्रम और भेद वास्तविक नहीं होते अपितु उसमें आरोपित किये जाते है। 
मनुष्य की बुद्धि में वह ब्रह्माण्डव्यापी शब्द अपने क्रमरहित तथा निर्विभाग रूप 
में विद्यमान रहता है। 
जब उच्चारण की इच्छा होती है तब उसमें एक क्रियारूपा वृत्ति उत्पन्न होती है। 
उस वृत्ति से वह स्फोट क्रम से वर्ण पद तथा वाक्यादि के रूप में अभिव्यक्त होता है। 
वह स्वत: अखण्ड, है, फिर भी वृत्तिभेद के कारण उसमें क्रम और विभाग होता है। 
यह ठीक उसी प्रकार होता है जैसे अण्डे के भीतर एक तरल अविभक्त पदार्थ स्थित 
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रहता है। वहीं विशेष स्थिति में क्रम से विभिन्न आकार धारण करता हुआ विशेष रूप 
में आने लगता है। 
ध्वनि के दो भेद 
वैयाकरणों ने ध्वनि के दो भेद स्वीकार किये हैं-प्राकृत ध्वनि तथा वैकृत 
ध्वनि । प्राकृत ध्वनि का तात्पर्य है मौलिक ध्वनि जो प्रथम वार मुखादि से निकलती 
है। वैकृत ध्वनि का अर्थ है प्राकृत ध्वनि का अनुरणनरूप। जब घण्टे पर आघात 
किया जाता है तो आघात के समय जो ध्वनि हमारे श्रोत्र देश तक पहुँचती है वह 
प्राकृत ध्वनि है आघात के पश्चात्‌ भी जो ध्वनि कुछ देर तक वातावरण में गूंजती हुई 
सुनायी देती है। वह प्राकृत ध्वनि का अनुरणनरूप वैकृत ध्वनि कहलाती है। 
प्राकृत ध्वनि में स्वभावभेद रहता है, इसी कारण उसमें हस्व दीर्घ प्लुत आदि 
भेद होते हैं। स्फोट रूप शब्द में यह कालभेद नहीं रहता, उसमें हस्वादि भेद भी नहीं 
रहता किन्तु तादात्म्य के कारण यह भेद उसमें आरोपित होता है। प्राकृत ध्वनि के 
कालभेद को स्फोयत्मक शब्द में आरोपित करके उसे व्यवहार का विषय बनाया 
जाता है। वैसे स्फोयत्मक शब्द व्यवहार का विषय नहीं होता। 
प्राकृत ध्वनि के पश्चात्‌ वैकृत ध्वनि उत्पन्न होती है। यह प्राकृत ध्वनि का 
विकार होती है। प्राकृत ध्वनि की हस्व दीर्घ प्लुत आदि वृत्तियाँ होती है तो वैकृत 
ध्वनि की दुत मध्य विलम्बित आदि वृत्तियाँ होती है। प्राकृत ध्वनि के पश्चात्‌ वृत्ति 
भेद होने पर ये वैकृत ध्वनियाँ होती हैं। भर्तृहरि वाक्यपदीय में कहते हैं- 
स्फोटस्य ग्रहणे हेतुः प्राकृतो ध्वनिरुच्यते। 
वृत्तिभेदे निमित्तत्वं वैकृतः प्रतिपद्यते।। 
अर्थात्‌ स्फोटरूप शब्द का ग्रहण प्राकृत ध्वनि से होता है। यह प्राकृत ध्वनि 
स्फोट का प्रतिबिम्ब है। यद्यपि यह प्राकृत ध्वनि नित्य नहीं है किन्तु स्फोट की 
नित्यता उसमें भी मान ली जाती है। प्राकृत ध्वनि के पश्चात्‌ उत्पन्न होने वाली वैकृत 
ध्वनि में सब प्रकार की वृत्तियों का भेद होता है। 


काव्य में ध्वनि तत्त्व 

वैयाकरणों ने ध्वनि को जिस अर्थ में प्रयुक्त किया है काव्यजगत्‌ में वह अर्थ 
नहीं लिया गया। यद्यपि दोनों का स्वरूप एक जैसा ही है किन्तु प्रयोगभेद से दोनों का 
अर्थ पृथक्‌-पृथक्‌ है। वैयाकरणों की धवनि प्राकृत शब्द का अनुरणन रूप है। किन्तु 
काव्यशास्त्र में इसे व्यंग्य अर्थ के लिये प्रयुक्त किया गया है। जिस प्रकार प्रथम 
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आघात से जन्य शब्द की गूंज शब्द के बाद भी कुछ देर तक सुनायी देती रहती है वैसे 
ही वाच्यार्थ के पश्चात्‌ व्यंग्यार्थ भी सहदय श्रोता की बुद्धि में गूंजता रहता है। 
इसलिये व्यंग्यार्थ को काव्य में ध्वनि कहा जाता है। यह वाच्यार्थ का चमत्कृतरूप है 
जो सहदयों को विशेष आनन्द प्रदान करता है। 
काव्य में ध्वनि शब्द से मुख्यतः पाँच बातों का ग्रहण किया जाता है। ये 
हैं-व्यंग्य अर्थ, व्यंजक शब्द, व्यंजक अर्थ, व्यंजनाव्यापार और इन सबका समुदायरूप 
काव्य। प्रथम जो व्यंग्य अर्थ ध्वनि कहा जाता है वह घण्यदि के शब्द के स्थान पर 
अनुरणनरूप होता है | व्याकरण दर्शन में उत्पत्तिवादियो के मतानुसार स्फोट वह शब्द 
है जो स्थान प्रयत्न आदि से वायु में संयोग या विभाग के कारण उत्पन्न होता है तथा 
उस शब्द से उत्पन्न होने वाले घण्यनुरणनरूप शब्द ध्वनि कहे जाते हैं। उत्पत्तिवादी 
आचार्य स्फोट को नित्य नहीं मानते। अपितु इनके अनुसार स्फोट उत्पन्न होता है 
अत: अनित्य है। भर्तृहरि ने यही बात वाक्यपदीय में कही है- 
यः संयोगवियोगाभ्यां करणैरुपजायते l 
स स्फोट: शब्दजा: शब्दा ध्वनयो$न्येरुदाहता: ।। 
- वाक्यपदीय -703 
निष्कर्ष यह हुआ कि जैसे वैयाकरण भणयनुरणनरूप शब्द को ध्वनि कहते हैं 
वैसे ही काव्य में भण्यनुरणनरूप शब्द के स्थान पर व्यंग्य अर्थ को ध्वनि कहते हैं। 


शब्दैरनुपाख्येयै ग्रहणानुगुणैस्तथा। 
ध्वनिप्रकाशिते शब्दे स्वरूपमवधार्यते || 
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चूँकि व्यंग्य अर्थ, व्यंजक शब्द और अर्थ तथा व्यंजनाव्यापार ये चार ध्वनियाँ 
हैं तो इनके योग से बना समुदायरूप काव्य भी ध्वनिपदवाच्य होता है। यही बात 
आचार्य अभिनवगुप्त ध्वन्यालोक की लोचन टीका में कह रहे हैं- 
तेन वाच्योऽपि ध्वनि वाचकोऽपि शब्दो 
ध्वनिः, द्वयोरपि व्यंजकत्वं ध्वनतीति कूत्वा। 
सम्मिश््यते विभावानुभावसंवलनयेति 
व्यंग्योऽपि ध्वनिः, ध्वन्यत इति कृत्वा। 
शब्दनं शब्दः शब्दव्यापारः सो ऽपि ध्वनिः। 
काव्यमिति व्यपदेश्यश्च योऽर्थः सो ऽपि 
ध्वनिः, उक्तप्रकारध्वनिचतुष्टयमयत्वात्‌। 
- ध्वन्यालोक लोचन पृष्ठ 747-742 
इस प्रकार ध्वनि शब्द को व्युत्पत्ति तीन प्रकार से होती है-ध्वनतीति ध्वनि: 
अर्थात्‌ जो ध्वनित करता है वह ध्वनि है। इस व्युत्पत्ति के अनुसार वाच्य अर्थ और 
वाचक शब्द ध्वनि शब्द से अभिहित होते हैं। यह प्रथम व्युत्पत्ति है। 
दूसरी व्युत्पत्ति है-ध्वन्यते इति ध्वनि: | अर्थात्‌ जो ध्वनित होता है वह ध्वनि है। 
इस व्युत्पत्ति के अनुसार व्यंग्य अर्थ ध्वनि कहलाता है, क्योंकि वही ध्वनित होता है। 
तीसरी व्युत्पत्ति है-ध्वननं ध्वनिः। अर्थात्‌ ध्वनन क्रिया भी ध्वनि है। इस 
व्युत्पत्ति के अनुसार व्यंजनाव्यापार ध्वनि कहलाता है। 
उपर्युक्त चारों का समुदायरूप काव्य भी ध्वनि कहलाता है क्योंकि ये चारों उसी 
के लिये उपयुक्त होते हैं। इसलिये आनन्दवर्धनाचार्य ने ' “काव्यविशेषः स ध्वनिरिति 
सूरिभिः कथितः'' यहाँ समुदायरूप काव्य में ध्वनि शब्द का व्यवहार किया है। 
यद्यपि उपर्युक्त पाँचों अर्थो में व्युत्पत्ति और व्यवहार के आधार पर ध्वनि शब्द 
का प्रयोग होता है फिर मुख्यरूप से व्यंग्य अर्थ के लिये ही ध्वनि शब्द अभिहित होता 
है। बह व्यंग्यार्थं भी तब ध्वनि कहलाता है जब वह शब्द और अर्थ को अभिभूत 
करके चारुत्व की अधिकता के कारण प्रतीयमान हो। व्यंग्य अर्थ को स्थिति में ही 
वाच्यादि भी ध्वनि शब्द से अभिहित हो सकते हैं। 
ध्वनि काव्य का लक्षण 


भारतीय भाषादर्शन के सन्दर्भ में ध्वनि काव्य की चर्चा कोई विशेष महत्त्व नहीं 
रखती, फिर भी चूँकि ध्वनि का प्रसंग चल रहा है तो ध्वनिकाव्य के महत्त्व का 
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प्रतिपादन न किया जाये यह उचित प्रतीत नहीं होता। वैयाकरणो के ध्वनि तत्त्व से 
प्रेरणा लेकर ही ध्वनिवादी आचार्यो ने ध्वनि को काव्य में आयोजित किया। ध्वनिवादी 
आचार्य वाच्यार्थ को दबा सकने में समर्थ व्यंग्य को अभिव्यक्त करने वाले शब्द तथा 
अर्थ के लिये ध्वनि शब्द का प्रयोग करते हैं। 
काव्य की समीक्षा में निष्णात ध्वनिवादी आचार्य ध्वनि को काव्य की आत्मा 
स्वीकार करते हैं। जैसा कि आचार्य आनन्दवर्धन ने ध्वन्यालोक के आरम्भ में ही 
कहा है- 
““काव्यस्यात्मा ध्वनिरिति बुधैः यः समाम्नातपूर्वः '' 
वाच्यार्थबोध के पश्चात्‌ प्रतीयमान व्यंग्यार्थ ध्वनि कहलाता है। यह ध्वन्यर्थ 
शब्दतः अभिहित नहीं होता अपितु अगंनाओं के अंगों में प्रतीयमान लावण्य के समान 
महाकवियों की वाणी में प्रतीत होता है। लावण्य के सम्बन्ध में कविजन कहते हैं- 
मुक्ताफलेषु छायायास्तरलत्वमिवान्तरा। 
प्रतिभाति यदंगेषु तल्लावण्यमिहोच्यते।। 
अर्थात्‌ मोतियों में जैसे आभा की तरलता झिलमिलाती रहती है वैसे ही स्त्रियों 
के अंगों में जो एक कान्ति सी झिलमिलाती रहती है उसे ही लावण्य कहा जाता है। 
स्त्री के अंगों में प्रतीयमान लावण्य जैसे अंगों में रहते हुए भी अंगों से पृथक्‌ 
होता है वैसे ही महाकवियों की वाणियों में प्रतीयमान अर्थ कुछ भिन्न प्रकार का होता 
है जो वाच्यार्थ से सर्वथा पृथक्‌ होता है। आनन्दवर्धनाचार्य यही बात कह रहे हैं- 
प्रतीयमानं पुनरन्यदेव वस्त्वस्ति वाणीषु महाकवीनाम्‌। 
चत्तत्प्रसिद्धावयवातिरिक्तं विभाति लावण्यमिवांगनासु ।। 
अर्थात्‌ महाकवियों को वाणियों में वह प्रतीयमान कुछ और ही है जो प्रसिद्ध 
अवयवों से अतिरिक्त अंगनाओं में लावण्य के समान भासित होता है। 
प्रतीयमान व्यंग्यार्थ से काव्य में चारुत्वातिशय आ जाता है इसलिये ध्वनिकाव्य 
को उत्तम काव्य माना गया है। ध्वनि काव्य का लक्षण करते हुए आनन्दवर्धन कहते 
हैं- 
यत्रार्थः शब्दों वा तमर्थमुपसर्जनीकृतस्वार्थो | 
व्यङ्क्तः काव्यविशेषः स ध्वनिरिति सूरिभिः कथित: ।। 
- ध्वन्यलोक ॥/3 
अर्थात्‌ जिस काव्य में वाच्यार्थ अथवा शब्दं अपने अर्थ को गौण बनाकर 
व्यंग्यार्थ को प्रकट करते हैं वह काव्य विद्वानों के द्वारा ध्वनिकाव्य कहा गया है। 
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इसीसे मिलता जुलता ध्वनिकाव्य का लक्षण आचार्य मम्मट ने किया है- 
इदमुत्तममतिशायिनि व्यंग्ये वाच्याद्‌ ध्वनि बुध: कथित: ।। 
- काव्य्रपकाश /4 
अर्थात्‌ वाच्य की अपेक्षा व्यंग्यार्थ के अधिक चमत्कारयुक्त होने पर काव्य 
उत्तम होता है। विद्वानों ने उस काव्य को ध्वनिकाव्य कहा है?ध्वनिकाव्य का उदाहरण 
आचार्य आनन्दवर्धन के द्वारा यह दिया गया है- 
भ्रम धार्मिक विस्रब्धः स शुनकोऽद्य मारितस्तेन। 
गोदावरीनदीकूललतागहनवासिना दृप्तसिंहेन।। 
“हे धर्मप्रेमी बाबाजी, आप निश्चिन्त होकर भ्रमण कीजिये क्योंकि वह कुत्ता 
(जो आप पर भौंकता था) गोदावरी नदी के तट पर लताकुंज में रहने वाले एक 
बलवान्‌ सिंह के द्वारा मार दिया गया है।'' . 
यहाँ पर वाच्यार्थ तो यही है कि आप निश्चिन्त होकर गोदावरी के तट पर 
घूमिये, किन्तु वास्तविक अर्थ यह ध्वनित हो रहा है कि भविष्य में आप उधर कभी 
घूमने के लिये मत जाना । यहाँ वाच्यार्थ की अपेक्षा व्यंग्यार्थ की प्रधानता है। इसलिये 
इसे उत्तम काव्य माना गया है। 
ध्वनिकाव्य के भेदों प्रभेदों की चर्चा करना यहाँ उचित नहीं है। जिज्ञासुओं को 
इसके लिये ध्वन्यालोक काव्यप्रकाश आदि ग्रन्थों का अवलोकन करना चाहिये। 


पतंजलि के अनुसार स्फोट का स्वरूप 
पतंजलि ने महाभाष्य में शब्द का जो लक्षणनिर्देश किया है वह लक्षण वस्तुत: 
स्फोट का ही है। उन्होंने कहा है- 
नित्याश्च शब्दाः। नित्येषु च शब्देषु कूटस्थै 
रविचालिभि वर्णे भ॑वितव्यमनपायोपजनविकारिभिः। 
(महाभाष्य आहिक 2) 
अर्थात्‌ शब्द नित्य है। इसलिये नित्य शब्दों में वर्णो को भी कूटस्थ और 
अविचल होना चाहिये जिनकी न उत्पत्ति होती है न नाश होता है और न जिनमें 
विकार होता है। 
शब्द के स्वरूप का विवेचन करते हुए वे आगे कहते हैं- 
भ्रोत्रोपलब्धि बुंद्धिनि्ग्राह्मः प्रयोगेणाभिज्चलित 


आकाशदेशः शब्दः। एकं च पुनराकाशम्‌। 
- महाभाष्य आ० 2 
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अर्थात्‌ शब्द की उपलब्धि श्रोत्रेन्द्रिय से होती है। कर्णशष्कुलि से अवच्छिन्न 
आकाश का ही नाम श्रोत्र है। भाव यह है कि श्रोत्र कोई आकाश से पृथक्‌ इन्द्रिय नहीं 
है अपितु जितना आकाश कर्णशष्कुलि से घिर गया है उसी का नाम आकाश है। 
आकाश नित्य है, उसकी उत्पत्ति नहीं होती अतः शब्द की भी उत्पत्ति नहीं होती 
अपितु उसकी उपलब्धि होती है। कण्ठ तालु आदि के प्रयत्न से उत्पन्न ध्वनि से शब्द 
अभिव्यक्त दशा को प्राप्त होता है। 

उत्पत्तिवादी प्रश्न करते हैं कि शब्द में निहित वर्ण जब अपने उच्चारण के दूसरे 
क्षण में नष्ट हो जाते हैं तब शब्द की उपलब्धि कैसे होगी? इस प्रश्न के समाधान के 
लिये पतंजलि ने शब्द के स्वरूप में ''बुद्धिनिर्ग्राह्म'' का प्रयोग किया है। ' बुद्धिग्राह्म ' 
पद का अर्थ यह है कि पूर्व ध्वनि से उत्पन्न संस्कार का परिपाक होने पर अन्त्य वर्ण 
के ज्ञान से शब्द का ग्रहण होता है। शब्द का ग्रहण बुद्धि करती है। वर्णोच्चारण से 
जन्य ध्वनियाँ बुद्धि में संस्कार छोड़ती जाती हैं। उस संस्कार से युक्त अन्तिम वर्ण से 
शब्द का ज्ञान होता है। 

फिर प्रश्न होता है कि यदि शब्द नित्य है और आकाश में सर्वदा सर्वत्र विद्यमान 
है तो उसकी उपलब्धि सर्वदा सर्वत्र क्यों नहीं होती है? इसके उत्तर में कहा गया 
है-प्रयोगेणाभिज्चलित:। इसका तात्पर्य यह है कि यद्यपि शब्द सर्वदा सर्वत्र विद्यमान 
है फिर भी उसकी उपलब्धि उच्चारण रूप प्रयोग से ही होती है। जो शब्द वर्तमान में 
कर्णशष्कुलि को प्राप्त हो रहा है वही ध्वनि वर्ण या प्रयोग है। उसी प्रयोग से स्फोट 
रूप नित्य शब्द अभिज्वलित अर्थात्‌ प्रकाशित होता है। 

पीछे कहा गया था- नित्या: शब्दा:। अर्थात्‌ शब्द अनेक हैं और नित्य हैं। इससे 
यह नहीं समझना चाहिये कि शब्द अनेक हैं। शब्द वस्तुत: एक ही है और उसका 
आश्रय आकाश भी एक ही है। शब्द में वस्तुत: भेद नहीं होता | शब्द को अभिव्यक्त 
करने वाली ध्वनियों में भेद होता है, उन ध्वनियों के स्थान में भी भेद होता है। उसी 
ध्वनिभेद और देशभेद के कारण शब्द में भेद आरोपित कर लिया जाता है। यह भेद 
वैसा ही है जैसे एक ही आकाश स्थानभैद और पदार्थभेद के कारण घयकाश 
मठाकाश आदि के रूप में अनेक सा गृहीत होता है। इसी प्रकार शब्दभेद को भी 
औपचारिक समझना चाहिये। 

इस प्रकार पतंजलि के मत में शब्द स्फोटरूप ही है। वह एक है और नित्य है। 
उसकी केवल उपलब्धि होती है उत्पत्ति नहीं होती। 
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स्फोट के भेद 


जिससे अर्थ की प्रतीति हो उसे स्फोट कहते हैं, यह बात स्पष्ट की गयी । अर्थ 
की प्रतीति वर्ण से पद से तथा वाक्य से होती है अतः स्फोट के भी तीन प्रकार 
हुए-वर्णस्फोट पदस्फोट तथा वाक्यस्फोट। अनेक वर्ण मिलकर एक पद का निर्माण 
करते हैं । अनेक पद मिलकर एक वाक्य की रचना करते हैं। यूं तो अर्थ की प्रतीति 
वाक्य से ही होती है वर्ण और पदों से नहीं किन्तु वर्ण और पद के बिना वाक्य 
अकिंचित्कर है, इसलिये वर्ण और पदों में भी स्फोट रहता है ऐसा वैयाकरणों का मत 
है। 

वर्णस्फोट- क से लेकर ह तक 33 वर्णो को व्यंजन कहते हैं तथा अइउक्रल्‌ 
ए ओ ऐ औ इन नौ वर्णो को स्वर कहा जाता है। इन सभी वर्णो में पृथक-पृथक्‌ अर्थ 
निहित होता है। प्रत्येक वर्ण सार्थक है। यदि एक एक वर्ण में अर्थ निहित न होता तो 
उन वर्णों से मिलकर बने हुए पद से भी अर्थ की प्रतीति साधारण श्रोता को नहीं 
होती। सुविज्ञ योगसाधक अथवा सिद्ध पुरुष ही उनका अर्थ जान सकते हैं। जैसे 
बीज के प्रत्येक अणु में वृक्ष का अंश छिपा होता है किन्तु वृक्ष के आकार प्रकार की 
कल्पना साधारण जन नहीं कर सकते। 

वर्णा की सार्थकता में सन्देह करने की आवश्यकता नहीं है। माण्डूक्योपनिषद्‌ में 
“ ओम्‌' पद की व्याख्या के सन्दर्भ में अ' का अर्थ आप्ति और आदिमत्ता किया गया 
है, 'उ' का अर्थ उत्कर्ष तथा उभयत्व कहा गया है तथा म्‌ कां अर्थ मिति और अपीति 
स्वीकार किया है- 

अकारः प्रथमा मात्रा आप्ते रादिमत्त्वादवा। 


-माण्डूक्य मन्त्र 9 

उकारो द्वितीया मात्रा उत्कर्षादुभयत्वाद्‌ वा। 
-माण्डूक्य मन्त्र 0 

मकारस्तृतीया मात्रा मितेरपीते वा। 
-माण्डूक्य मन्त्र 77 


श्रुति में अनेक स्थानों पर क और ख का अर्थ ब्रह्म किया गया है- कं ब्रह्म खं 
ब्रह्म। तन्त्र शास्त्र में इ को शक्तिरूप माना गया है। उनका कहना है कि “शिव ' में से 
यदि इ को निकाल दिया जाये तो शिव केवल शव रह जायेंगे। इ के रूप में शक्ति ही 
प्रविष्ट होकर शव को शिव बनाती है। हठयोग में ह का अर्थ सूर्य और ठ का अर्थ 
चन्द्रमा स्वीकार किया गया है। कहने का तात्पर्य यह है कि प्रत्येक वर्ण का अपना 
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विशिष्ट अर्थ होता है। वर्ण से भी अर्थ का स्फोट होता है। यही वर्ण स्फोट कहलाता 
है। 
पदस्फोट 

पदस्फोट से पदार्थ की प्रतीति होती है। गकार औकार तथा विसर्जनीय के योग 
से बना 'गौः' पद सास्नादिमान्‌ गाय पदार्थ का बोध कराता है। यह सास्नादिमान्‌ 
पदार्थ का बोध श्रोत्र से सुनाई देने वाली ध्वनि नहीं है अपितु उस ध्वनि से व्यक्त हुआ 
मानस स्फोट है। ओम्‌ से सुनाई देने वाली ध्वनि तो क्षणिक और अस्थिर है। भला 
उससे अर्थ का बोध कैसे हो सकता है। एक ध्वनि के पश्चात्‌ जब तक दूसरी ध्वनि 
का उच्चारण किया जाता है तब तक पहला ध्वनिरूप वर्ण नष्ट हो चुका होता है। 
अनेक वर्णों के समुदायरुप पद की उपस्थिति एक साथ नहीं हो सकती। गौ: पद के 
श्रवण के पश्चात्‌ मन में जो सास्नादिमान्‌ गाय पदार्थ उपस्थित होता है वही पदस्फोट 
है। 


वाक्यस्फोट 


अनेक पदों के संयोग से बना समुदायरुप वाक्य भी एक साथ मन में उपस्थित 
नहीं हो सकता। उसके अभाव में वाक्यार्थ की उपस्थिति सम्भव नहीं है इसके लिये 
वैयाकरणों ने वाक्यस्फोट की कल्पना की है। जिस प्रकार पूर्व पूर्व वर्ण के अनुभव 
से एक प्रकार का संस्कार उत्पन्न होता है, उस संस्कार से सहकृत अन्त्य वर्ण के श्रवण 
से तिरोभूत वर्णों का भी ग्रहण करने वाली एक मानसिक पद की प्रतीति होती है और 
उस पद से पदार्थ की प्रतीति होती है उसी प्रकार पूर्व पूर्व पद के अनुभव से उत्पन्न 
संस्कार के सहित अन्त्य पद के श्रवण से सदसद्‌ अनेकपदावगाहिनी मानसिक वाक्य 
प्रतीति होती है। वैयाकरण इसी वाक्यप्रतीति को वाक्यस्फोट कहते है । इसी वाक्यस्फोट 
से वाक्यार्थ की प्रतीति होती है। 

इस प्रकार वर्णस्फोट से वर्णार्थ की, पदस्फोट से पदार्थ की तथा वाक्यस्फोट से 
वाक्यार्थ की प्रतीति होती है। 

यहाँ यह बात स्मरण रखनी चाहिये कि स्फोखाद वैयाकरणों का सिद्धान्त है। 
नैयायिक स्फोट को नहीं मानते | वैयाकरण स्फोट को नित्य मानते हैं किन्तु नैयायिकों 
के मत में शब्द अनित्य है। उनके अनुसार स्फोट की सत्ता में कोई प्रमाण नहीं है। वे 
स्फोट के स्थान पर सदसदूअनेकवर्णागाहिनी पदप्रतीति तथा सदसद्अनेक पदावगाहिनी 
वाक्यप्रतीति मानते हैं। 
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अर्थनिश्चय के साधन 


वैयाकरणों की एक प्रसिद्ध उक्ति है-“ सर्वे सर्वार्थवाचका:" अर्थात्‌ सभी शब्द 
सभी अर्थों के वाचक हो सकते हैं। यह बात आपात रूप से बड़ी अटपटी सी प्रतीत 
होती है। किन्तु विचार करने पर इसमें आश्चर्य जैसी कोई बात नहीं लगती है। 
शब्दब्रह्मवादियों के अनुसार शब्द से ही अर्थ की उत्पत्ति हुई है। या यूँ कहें कि शब्द 
ही अर्थरूप में परिवर्तित हो गया है। शब्द का स्थूलरूप अर्थ है और अर्थ का सूक्ष्म 
रूप ही शब्द है। जैसे दूध का परिवर्तित रूप ही घृत है, सुवर्ण का ही नया रूप कटक 
कुण्डलादि है पंच भूतों का ही परिवर्तित रूप वृक्ष लता वनस्पति आदि हैं वैसे ही 
शब्द का ही परिवर्तित रूप अर्थ है। यह शब्द किस प्रकार अर्थरूप में परिवर्तित 
होकर मूर्तरूप धारण करता है यह प्रक्रिया प्रकृति के गर्भ में छिपा एक वैज्ञानिक 
रहस्य है। शब्द और अर्थ में संयम करने वाले सिद्ध योगीजन ही इस रहस्य को जान 
सकते हैं। यदि शब्द ही अर्थरूप में विद्यमान है तो सभी शब्दों के सर्वार्थवाचक होने 
में कोई सन्देह नहीं हो सकता। मूल रुप में तो शब्द एक ही है। इस दृष्टि से अर्थ की 
अनेकता भी औपचारिक ही है। अर्थ भी एक ही होना चाहिये। अनेकता तो व्यवहार 
के कारण मान ली गयी है। इसलिये यदि वैयाकरण एक शब्द को अनेक अर्थ का 
अथवा सर्वार्थ का वाचक कहते हैं तो इसमें अनुचित क्या है? 

निर्वचन के आधार पर शब्द के तीन भेद हो गये हैं- यौगिक, रूढ और 
योगरूढ। शब्द की शक्तियाँ भी तीन हैं- अभिधा लक्षणा और व्यंजना। मुख्य शक्ति 
तो अभिधा ही है। व्यवहार के वैचित्र्य से लक्षणा और व्यंजना का भी विकास हुआ। 
संस्कृति के विकास के साथ एक शब्द के नाना अर्थ हो गये हैं। जब अभिधा शक्ति 
यौगिक अर्थ के आधार अन्य रूप से अनेक अर्थों का बोध कराने लगती है तब यह 
निश्चय करना कठिन हो जाता है कि शब्द का कौन सा अर्थ यहाँ अभिप्रेत है। 

व्यक्तिवाचक नामों के लिये जिन शब्दों का प्रयोग किया जाता है वे शब्द प्रारम्भ 
में तो यौगिक अर्थ ही प्रकट करते हैं किन्तु कुछ काल के पश्चात्‌ यौगिक अर्थ को 
प्रकट न करके अर्थविशेष में रूढ हो जाते है। जैसे गौतम ऋषि का नाम अक्षपाद 
प्रारम्भ में अन्वर्थ ही था क्योंकि कहते हैं उन्होंने अपने चरणों में ही चक्षु लगा ली थीं। 
किन्तु बाद में यह न्यायसूत्रकार के लिये रूढ हो गया। जब शिशु का नामकरण किया 
जाता है तो यौगिक अर्थ को दृष्टि में रखकर ही किया जाता है। यदि किसी बालक 
का नाम धनपति रख दिया गया तो यही सोचकर किया गया था कि यह बालक 
आरम्भ में ही धन का स्वामी है, अथवा आगे चलकर यह धनवान्‌ होगा किन्तु बाद 
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में वह उस व्यक्ति के लिये रूढ हो जाता है चाहे वह धन का पति रहे या निर्धन हो 
जाये। इस रूढि से शब्दों के एक बहुत बड़े भाग के अर्थनिश्वय का समाधान हो 
जाता है। इसी प्रकार अन्य अनेकार्थक शब्दों के अर्थनिश्चय का प्रश्न उपस्थित होता 
हे। इसके समाधान के लिये भर्तृहरि ने वाक्यपदीय में अर्थनिश्चय के लिये निम्नलिखित 
साधनों का निर्देश किया है- 
संयोगो विप्रयोगश्च साहचर्य विरोधिता। 
अर्थ: प्रकरणं लिङ्गं शब्दस्यान्यस्य सन्निधि:।। 
सामर्थ्यमौचिती देशः कालो व्यक्तिः स्वरादय: | 
शब्दार्थस्यानवच्छेदे विशेषस्मृतिहेतवः ।। 
-वाक्यपदीय 2/37-38 
अर्थात्‌ संयोग, विप्रयोग, साहचर्य, विरोधिता, अर्थ, प्रकरण, लिङ्ग, अन्य शब्द 
का सान्निध्य, सामर्थ्य, औचित्य, देश, काल, व्यक्ति तथा स्वर आदि ये सब अनेकार्थक 
शब्द के अर्थ को निश्चित करते हैं। यहाँ आदि पद से सत्व-षत्व, णत्व-नत्व 
अभिनय, वाक्य, वक्ता की भावना, अर्थकृत आनन्तर्य, अन्वय-व्यतिरेक, व्याख्यान, 
शानरूप प्रकरण, सामान्य ज्ञान तथा व्यावहारिक ज्ञान, शब्दाध्याहार तथा युक्तिसंगतता 
का ग्रहण करना चाहिये। इनकी सोदाहरण व्याख्या अपेक्षित है। 

॥. संयोग- किसी वस्तु का किसी अन्य वस्तु के साथ प्रसिद्ध सम्बन्ध होता 
है, उस प्रसिद्ध सम्बन्ध के आधार पर संयोग के निर्देश से अर्थ का निर्णय कर लिया 
जाता है। जैसे हरि शब्द के अनेक अर्थ हैं- यथा-यम, अनिल, इन्द्र, चन्द्र, सूर्य विष्णु 
सिंह, किरण, अश्व, शुक, सर्प, कपि भेक और कपिल। अमरकोश में हरि शब्द के 
उपर्युक्त चौदह अर्थ दिये गये है- 

यमानिलेन्द्रचन्द्राक॑विष्णुसिंहांशुवाजिषु। 
शुकाहिकपिभेकेषु हरिना कपिले त्रिषु।। 
किन्तु संयोग के द्वारा हरि शब्द का अर्थ निर्धारित किया जा सकता है। जैसे 
“सशंखचक्रो हरिः” इस वाक्य में शंख और चक्र के संयोग से हरि शब्द का अर्थ 
विष्णु निश्चित किया जाता है। 
इसी प्रकार गौ शब्द के भी अनेक अर्थ हैं- पृथ्वी, गाय, किरण बैल वाणी केश 
आदि। किन्तु “सवत्सा गौ:' इस वाक्य में वत्स के सम्बन्ध के कारण गौ का अर्थ गाय 
निश्चित होता है। गाय के बछडे को ही वत्स कहा जाता है। इसी प्रकार धेनु का अर्थ 
गाय भी है और घोड़ी, हथिनी तथा ऊँटनी भी है। “सवत्सा धेनुः” में वत्स के संयोग 
से धेनुः” का अर्थ गाय निश्चित किया जाता है, “सकिशोरा धेनु में धेनु का अर्थ 
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वडवा (घोड़ी) है और और “सकरभा धेनु' से हथिनी अथवा ऊँटनी का ग्रहण किया 
जायेगा। 

2. विप्रयोग - जिस प्रकार संयोग के निर्देश से अर्थ का निश्चय होता है उसी 
प्रकार वियोग से भी उसी अर्थ का बोध होगा | ' अशंखचक्रो हरि:' में शंख-चक्र के 
वियोग से हरि का अर्थ विष्णु ही सिद्ध होता है। इसी प्रकार “ अवत्सा गौ:" में भी 
गौ का अर्थ गाय और “ अकिशोरा धेनुः” में भी धेनु का अर्थ वही अर्थ हथिनी होगा। 

3. साहचर्य- दो शब्द यदि एकत्र पठित हों तो जिनका प्रसिद्ध साहचर्य श्रुत या 
पठित हो तो उसका ही ग्रहण होगा। जैसे रामलक्ष्मणौ में राम का अर्थ दशरथपुत्र राम 
ही लिया जायेगा, परशुराम या बलराम का नहीं क्योंकि लक्षण के साथ दशरथपुत्र 
राम का ही साहचर्य है। इसी प्रकार ' भीमार्जुनौ' में भीम के साहचर्य से अर्जुन का 
अर्थ कुन्तीपुत्र अर्जुन ही लिया जायेगा कार्तवीर्य अर्जुन का नहीं। 

4. विरोधिता- प्रसिद्ध विरोध से भी अर्थ के निर्णय में सहायता मिलती है। 
जिनका विरोध प्रसिद्ध है उसके साथ पठित विराधी शब्द से अर्थ का निश्चय होता 
है। Hust’ में कर्ण के साथ विरोध होने से अर्जुन से पार्थ अर्जुन का ग्रहण होगा 
कार्तवीर्य का नहीं । ' रामार्जुनौ A राम का अर्थ परशुराम लिया जायेगा दाशरथि राम 
नहीं और अर्जुन का अर्थ कार्तवीर्य लिया जायेगा कुन्तीपुत्र अर्जुन नहीं। 

5. अर्थ-अर्थ से यहाँ प्रयोजन अभिप्रेत है। अर्थात्‌ जिस प्रयोजन के लिये वाक्य 
बोला गया है उस प्रयोजन से अर्थ का निश्चय किया जाता है। वही अर्थ गृहीत होगा 
जिसमें उस अर्थ के पूर्ण करने का सामर्थ्य है। जैसे कोई कहता है-गोपालकमानय 
माणवकमध्यापयिष्यति। अर्थात्‌ “गोपालक को ले आओ वह बालक को पढायेगा" | 
यहाँ गोपालक के दो अर्थ हैं- गौ चराने वाला ग्वाला और गोपालक नाम का व्यक्ति। 
चूँकि यहाँ अध्यापन ही प्रयोजन है इसलिये यहाँ गोपालक का अर्थ गोपालक नाम का 
व्यक्ति है, क्योंकि वह अध्यापनरूप प्रयोजन के पूर्ण करने में समर्थ है। ग्वाले में वह 
सामर्थ्य नहीं है। इसी प्रकार “स्थाणुं वन्दे” इस वाक्य में स्थाणु शब्द से भगवान्‌ शिव 
का ग्रहण किया जायेगा, स्तम्भ का नहीं क्योंकि वन्दनारूप प्रयोजन की सिद्धि शिव 
से ही हो सकती है स्तम्भ से नहीं। 

6. प्रकरण- प्रकरण का अर्थ है प्रसंग | जिस प्रसंग में वाक्य बोला गया है उस 
प्रसंग से अर्थ का निश्चय किया जाता है। यह निश्चय लौकिक और वैदिक दोनों 
स्थलों पर चरितार्थ होता है। जहाँ पर शब्द के अनेक अर्थ हों वहाँ पर प्रकरण के द्वारा 
अर्थ स्पष्ट रूप से तथा निश्चित रूप से ज्ञात होता है। जैसे-“ सैन्धवमानय" इस 
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वाक्य में सैन्धव शब्द का अर्थ प्रस्थान के प्रकरण में अश्व होगा और भोजन के 
प्रकरण में लवण होगा। वक्ता और श्रोता की बुद्धि में जो अर्थ निहित होता है वह अर्थ 
प्राकरणिक अर्थ माना जाता है। इसलिये “सर्व जानाति देव :” में देव शब्द का अर्थ 
“ आप” लिया जाता है देवता नहीं। अर्थात्‌ आप सब कुछ जानते हैं। यदि भगवान्‌ 
शिव को स्तुति का प्रकरण होता तो देव का अर्थ शिव होता, क्योंकि तब श्रोता और 
वक्ता की बुद्धि में वही अर्थ निहित होता। चूंकि प्रसंग दो व्यक्तियों के मध्य 
वार्तालाप का है अतः देव का अर्थ ' आप' लिया जायेगा। 

7.लिङ्ग- लिङ्ग का अर्थ है चिह्ृ। चिह्वविशेष से भी अर्थ का निश्चय किया 
जाता है। जैसे “कुपितो मकरध्वजः" मकरध्वज कुपित हो गया है। इस वाक्य में 
मकरधवज का अर्थ कामदेव लिया जायेगा क्योंकि कामदेव की ध्वजा में ही मकर 
का चिह्न होता है। मकरध्वज का दूसरा अर्थ है मकर के समान आकृति वाली 
पताका। यह अर्थ यहाँ अभिप्रेत नहीं है। 

8. अन्य शब्द की सन्निधि- अन्य शब्द की समीपता के द्वारा भी अर्थ का 
निश्चय होता है। जैसे-“ रामो जामदग्न्यः” में जामदगन्य शब्द की सन्निधि से राम का 
अर्थ परशुराम लिया जायेगा तथा “रामो दाशरथिः” में दाशरथि: शब्द की सन्निधि से 
राम का अर्थ रामचन्द्र लिया जायेगा। “ देव: पुरारिः” में पुरारि शब्द की निकटता से 
देव का अर्थ शिव लिया जायेगा कोई अन्य देवता नहीं । 

9. सामर्थ्य- सामर्थ्य अर्थात्‌ काम करने की शक्ति। जिसमें उस कार्यसम्पादन 
का सामर्थ्य होता है वही अर्थ गृहीत किया जाता है। जैसे-“ मधुना मत्तः पिकः” में 
मधु शब्द का अर्थ वसन्त लिया जायेगा क्योंकि पिक को मत्त करने का सामर्थ्य 
वसन्त ऋतु में ही है। मधु के तीन अर्थ और भी हैं। शहद, मदिरा तथा मधु नामक 
राक्षस। वह अर्थ यहाँ नहीं लिया जा सकता क्योंकि उनमें पिक को मत्त करने का 
सामर्थ्य नहीं है। 

0. औचित्य- औचित्य अर्थात्‌ संगतता अथवा युक्तियुक्तता। वाक्य में जो 
अर्थ उचित होता है उसी का ग्रहण किया जाता है। अर्थात्‌ यदि वाक्य में कुछ शब्दों 
का प्रयोग न किया गया हो तो औचित्य के आधार पर अर्थ का निश्चय किया जाता 
है। जैसे “पातु वो दयितामुखम्‌” यहाँ मुख का अर्थ वदन नहीं अपितु साम्मुख्य लिया 
जायेगा। “प्रेयसी का साम्मुख्य आपकी रक्षा करे यही अर्थ उचित प्रतीत होता है 
क्योंकि प्रेयसी का साम्मुख्य ही प्रिय की रक्षा कर सकता है। 

77. देश- देश का अर्थ है स्थान। वाक्य में स्थान का निर्देश होने से अनेकार्थक 
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शब्द के अर्थ का निर्णय होता है। जैसे “विभाति गगने चन्द्र:”- “गगन में चन्द्र 
शोभित हो रहा है” इस वाक्य में गगन का निर्देश होने से चन्द्र का अर्थ चन्द्रमा ही 
लिया जायेगा, कपूर नहीं । “ भात्यत्र परमेश्वरः"- इस राजधानी में परमेश्वर अर्थात्‌ 
आप शोभित हो रहे हैं यहाँ परमेश्वर का अर्थ परमात्मा नहीं है अपितु राजा है। 
क्योंकि यहाँ “ अत्र" पद से राजधानी का निर्देश किया गया है। 

2. काल- काल अर्थात्‌ समय के निर्देश से भी अर्थनिर्णय हो जाता है। जैसे 
“निशिचित्रभानु:” में निशा का निर्देश होने से चित्रभानु का अर्थ अग्नि लिया जायेगा 
और “दिवा चित्रभानुः” में दिन का निर्देश होने से चित्रभानु का अर्थ सूर्य लिया 
जायेगा। 

73. व्यक्ति- व्यक्ति का अर्थ पुल्लिंग स्त्रीलिङ्ग और नपुंसकलिंग है। पुल्लिंग 
के निर्देश से मित्र का अर्थ है सूर्य और “मित्रमायाति' में नपुंसकलिंग के कारण मित्र 
का अर्थ होगा Ged! इसी प्रकार ' अर्धम्‌’ शब्द का अर्थ है किसी वस्तु का दो भागों 
में समान विभाजन और ' अर्धः' का अर्थ है समान तथा विषम दोनों प्रकार का 
विभाजन। इसी प्रकार गौः शब्द के दो अर्थ है-बैल और गाय। यदि ' गौर्वन्धा ' कहा 
जाता है तो वन्द्या पद में स्त्रीलिंग के प्रयोग से गौ का अर्थ गाय होगा तथा “गौरयं 
बलवान्‌” कहने पर बलवान्‌ में पुल्लिंग के निर्देश से गौ का अर्थ बैल लिया जायेगा। 

॥4. स्वर- स्वर तीन प्रकार के है उदात्त,अनुदात्त और स्वरित। वेद में स्वरों के 
चिह निर्दिष्ट होते हैं। वेदमन्त्र के अर्थनिर्णय में स्वर अत्यन्त महत्त्वपूर्ण साधन है। 
स्वर का ज्ञान न होने पर अर्थ का अनर्थ हो सकता है। पतंजलि ने महाभाष्य में स्पष्ट 
कहा है- 

मन्त्रो हीनः स्वरतो वर्णतो वा मिथ्याप्रयुक्तो न तमर्थमाह। 
स वाग्वज्रो यजमानं हिनस्ति यथेन्दूशत्रुः स्वरतोऽपराधात्‌ 
अर्थात्‌ यदि मन्त्र स्वर और वर्ण से रहित होकर उच्चारण किया जाता है तो वह 
अभीष्ट अर्थ की सिद्धि नहीं करता। वह तो वाग्वज़ बनकर यजमान को ही नष्ट कर 
डालता है, जैसे इन्द्रशत्रु स्वर की त्रुटि से स्वयम्‌ ही मारा गया। 

वत्र ने इन्द्रशत्रु बनकर “ इन्द्रशवुर्वर्धस्व” इस मन्त्र का यज्ञ में पाठ किया। 
दन्द्रशत्रु शब्द तत्पुरुष समास द्वारा यदि अन्तोदात्त होगा तो इसका अर्थ होगा ' इन्द्रस्य 
रु: ' अर्थात्‌ इन्द्र का शत्रु विजयी हो, और यदि बहुब्रीहि समास द्वारा आद्युदात्त होगा 
तो इसका अर्थ होगा “इन्द्र: शत्नुर्यस्य" अर्थात्‌ इन्द्र है शत्रु जिसका वह विजयी हो। 
वत्र ने इन्द्र को मारने के लिये अभिचाररूप यज्ञ किया, किन्तु वह भय के कारण 
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अन्तोदात्त के स्थान पर आद्युदात्त उच्चारण कर बैठा। परिणाम यह हुआ कि इससे 
इन्द्र बलवान्‌ हो गया और उसके द्वारा स्वयम्‌ मारा गया। 

इसी प्रकार 'स्थूलपृषती' यदि अन्तोदात्त होगा तो इसका अर्थ होगा- स्थूला 
पृषती- स्थूल चिह्न | यदि आद्युदात्त होगा तो अर्थ होगा-स्थूला पृषती यस्या: जिसके 
स्थूल चिह हों। 

इस प्रकार स्वर अति महत्त्वपूर्ण अर्थनिर्णय का साधन है। यद्यपि लोक और वेद 
दोनों में स्वर का महत्त्व है किन्तु लोक में स्वरज्ञान न होने के कारण इस पर विशेष 
ध्यान नहीं दिया जाता किन्तु वेदमन्त्र तो अभीष्ट अर्थ के साधन हैं अतः वहाँ स्वर पर 
विशेष ध्यान दिया जाता है क्योंकि स्वर की त्रुटि से मन्त्र अनर्थ का ही साधन होगा। 

॥5. सत्व-षत्व- स और ष का भेद भी अर्थनिश्चय में सहायक होता है। जैसे 
सुसिक्तमू और सुषिक्तम्‌ के अर्थ में अन्तर हो गया है। सु के दो अर्थ हैं एक सु 
उपसर्ग है और दूसरा सु पूजार्थक है। यद्यपि अर्थ में कोई विशेष अन्तर नहीं है किन्तु 
“सुसिक्तमू' में सु पूजार्थक है और सुषिक्तम्‌ में सु उपसर्ग है। 'सुसिक्तम्‌' का अर्थ 
है अच्छी प्रकार सींचा गया क्षेत्र । सुषिक्तम्‌ का अर्थ है विधिपूर्वक अच्छे ढंग से 
सींचना। पहले में सेचन की प्रशंसा है और दूसरे में विधि की प्रशंसा है। 

॥6. णत्व-नत्व- णत्व और नत्व के अन्तर से भी अर्थनिश्चय होता है। जैसे 
"ग्रन्थस्य प्रणायक:' का अर्थ है ग्रन्थ का लेखक और प्रनायक का अर्थ नायक विहीन 
देश। इसी प्रकार प्रणय का अर्थ है प्रेम और प्रनय का अर्थ है प्रकृष्ट नीति। 

॥7. अभिनय- अभिनय अर्थात्‌ शारीरिक चेष्यओं से भी अर्थ का ग्रहण किया 
जाता है। आकार-प्रकार, इंगित, चलने का ढंग, चेष्य, बोलने का ढंग तथा नेत्र तथा 
मुखविकार सभी अभिनय के अन्तर्गत आते हैं। वक्ता के मनोगत अर्थ का ज्ञान 
उपर्युक्त अभिनय से भी कर लिया जाता है। नीतिकारों का कथन है- 

आकारेरिंगिते र्गत्या चेष्टया भाषणेन च। 
नेत्रवक्त्रविकारेण ज्ञायतेऽन्तर्गतं मनः।। 

साहित्य दर्पण में इसका उदाहरण इस प्रकार दिया गया है- 

एतावन्मात्रस्तनिका एतावन्मात्राभ्यामक्षिपत्राभ्याम्‌। 
एतावन्मात्रावस्था एतावन्मात्रैर्दिवसैः।। 

कोई दूती नायक को किसी कमनीय युवती का वर्णन कर रही है कि यह लड़की 
इतने से दिनों में ऐसे स्तनों वाली, ऐसी आँखो वाली और ऐसी अवस्था वाली हो 

गयी। 
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यहाँ पर एतावत्‌ शब्द के द्वारा हस्तसंकेत से लड़की के स्तनों की स्थूलता, नेतरं 
की विशालता, शरीर की उन्नतता और दिनों की अल्पता का वर्णन किया गया है। 

]8. वाक्य- पूरे वाक्य की संगति लगाने पर भी शब्द के अर्थ का निश्चय 
किया जाता है। जैसे- 

“कटं करोति भीष्ममुदारं दर्शनीयम्‌”। 

“ अर्थात्‌ यह व्यक्ति बहुत बड़ी तथा सुन्दर चयई बना रहा है।” 

यहाँ भीष्म और उदार शब्दों का अर्थ भीष्म पितामह और दयालु नहीं लिया 
जायेगा अपितु “बहुत बड़ी' यह अर्थ लिया जायेगा क्योंकि कट का सम्बन्ध करोति 
क्रिया के साथ है। 

॥9. वक्ता की भावना- वक्ता की भावना को देखकर अर्थ के निश्चय में 
सहायता मिलती है। वक्ता यदि साधारण ढंग से बोलता है तो उसका अर्थ अमिधा से 
मुख्य ही लिया जायेगा जैसे उपकार का अर्थ उपकार ही है और सुजनता का अर्थ 
सुजनता ही है किन्तु यदि वह दुःख भरे मन से काकु में बोलता है तो उपकार का अर्थ 
अपकार और सुजनता का अर्थ बिल्कुल विपरीत ही निकल रहा है- 

उपकृतं बहु तत्र किमुच्यते सुजनता प्रथिता भवता परम्‌। 
विदधदीदूशमेव सदा सखे सुखितमास्स्व यतः शरदां शतम्‌।। 

वक्ता काकु में बोल रहा है - 

“ आपने बहुत उपकार किया, उसमें भला क्या कहना। 

आपने तो अपनी सज्जनता का अत्यन्त विस्तार कर दिया। हे मित्र, सदा तुम ऐसा 
ही करते हुए सौ वर्ष तक जियो | किन्तु वक्ता को भावना वस्तुतः यह है- 

“ आपने जितना बुरा व्यवहार मेरे साथ किया उसको कोई तुलना नहीं दी जा 
सकती। आप बड़े दुर्जन व्यक्ति हो। भगवान्‌ करे आप आज ही मर जाओ।" 

वक्ता की भावना को जानकर ही सही अर्थ निकाला जा सकता है। यदि माता 
अपने पुत्र को कहती है-“विषं भुङक्ष्व" विष खा ले, तो इसका अर्थ विष खिलाना 
नहीं है अपितु अपने पुत्र को शत्रुगृह में भोजन से रोकना है। 

20. अन्वय अथवा आनन्तर्य- जिस पद का जिस पद के साथ अर्थकृत 
आनन्तर्य होता है वह दूर होता हुआ भी समीपस्थ होता है। अन्वय का अर्थ है 
सम्बन्ध। घाक्य में दूर स्थान पर पडे हुए शब्दों का भी यथायोग्य सम्बन्ध होता है। 
जैसे इस वाक्य को देखिये- 

५ अनड्वाहमुदहारि या त्वं हरसि शिरसा कुम्भं 
भगिनि साचीनमभिधावन्तमद्राक्षीः। 
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जिस क्रम से इन पदों का पाठ किया गया है यदि उस क्रम से .हम अर्थ करें तो 
इसका अर्थ होगा-“ हे जल को धारण करने वाले, जो तुम बैल को सिर से धारण 
करती हो, क्या तुमने तिरछा भागते हुए घड़े को देखा है? 

कितना असंगत अर्थ है। किन्तु यदि इसका ठीक ठीक अन्वय करें तो अर्थ 
होगा- 

उदहारि भगिनि ! या त्वं कुम्भं शिरसा हरसि, 
अनड्वाहं साचीनमभिधावन्तमदूक्षी:। 

अर्थात्‌ जलहारिणी बहिन, जो तुम सिर पर घडा लेकर जा रही हो, क्या तुमने 
तिरछा भागते हुए बैल को देखा है? 

पाठक्रम से अर्थक्रम बलवान्‌ हुआ करता है। इसलिये अर्थक्रम से अन्वय करने 
पर अर्थ का निश्चय ठीक ठीक किया जा सकता है। 

2). अन्वय-व्यतिरेक- प्रकृति और प्रत्यय के अन्वय और व्यतिरेक से अर्थ 
का निश्चय होता है। जहाँ प्रकृति और प्रत्यय दोनों होते हैं बह पद सार्थक होता है। 
जहाँ प्रकृति-प्रत्यय का अभाव होता है। जैसे “पचति ' में पच्‌ धातु है और तिपू प्रत्यय 
है। पच्‌ पकाना-रूप क्रिया है और तिपू प्रत्यय कर्ता को कह रहा है। अर्थ हुआ वह 
पकाता है। अकेली धातु और अकेला प्रत्यय निरर्थक होता है। 

22. व्याख्यान- जहाँ अर्थ का सन्देह होता है वहाँ उसका अर्थ आचार्यों के 
व्याख्यान से जाना जाता है। जैसे- “ सिद्धे शन्दार्थसम्बन्धे” इस वाक्य में सिद्ध शब्द 
का अर्थ नित्य है। यह बात भाष्यकार आचार्य की व्याख्या से जानी जाती है। अन्यथा 
तो सिद्ध शब्द का अर्थ नित्य और अनित्य दोनों ही हो सकता है। 

23. सानरूप प्रकरण- ज्ञानरूप प्रकरण से भी अर्थ का निश्चय होता है। 
मनुष्य के ज्ञान में पहले सुनी हुई अथवा पढ़ी हुई बातों का संस्कार पड़ा रहता है। जब 
उस विषय पर पुनः कोई बात कही जाती है तो पूर्वज्ञान की स्मृति से अर्थ का निश्चय 
हो जाता है। जैसे यदि किसी ने रामायण की कथा पहले से सुनी है वह यदि कभी यह 
वाक्य सुनता है कि “राजा के बाण से AMPAR मारा गया” तो यह सुनने पर वह 
जान जाता है कि राजा का अर्थ दशरथ है। इस प्रकार ज्ञानरूप प्रकरण से अर्थ का 
निश्चय होता है। 

24. सामान्य ज्ञान- जिस मनुष्य में सामान्य ज्ञान होगा वह अर्थ का निश्चय 
सरलता से कर लेगा। जैसे यदि कहा जाये कि “अमीषां ब्राह्मणानां अन्त्यात्‌ पूर्व 

मानीयताम्‌”- इन ब्राह्मणों में अन्तिम से पहले को ले जाओ।” सामान्य ज्ञान वाला 
व्यक्ति समझ जायेगा कि यह अन्तिम ब्राह्मण से पहले बैठे हुए ब्राह्मण को बुला रहा 


तृतीय अध्याय 55 


है। यहाँ ब्राह्मण को ले आओ ' ऐसा पाठ तो है नहीं | यहाँ तो इतना ही कहा गया है कि 
अन्तिम से पहले को ले आओ। अन्तिम से पहले घट भी रखा हुआ है। जिसमें 
सामान्य ज्ञान नहीं है वह अन्तिम ब्राह्मण से पूर्व रखे हुए घट को ले आओ ऐसा अर्थ 
भी समझ सकता है जो गलत है। अतः सामान्य ज्ञान से भी अर्थ का निश्चय होता है। 

25. शब्दाध्याहार- जहाँ वाक्य के एक देश का प्रयोग होता है वहाँ अप्रयुक्त 
शब्द के अध्याहार से अर्थ का निश्चय किया जाता है। जैसे 'प्रविश' कहने पर 
“गृहम्‌' का तथा ' भोजनम्‌' कहने पर 'कुरु' पद का अध्याहार करके वाक्य पूर्ण 
करना होता है । इसी प्रकार 'कुतो भवान्‌' आप कहाँ से" इतना कहने पर आगच्छति ' 
अर्थात्‌ आ रहे हो” का अध्याहार करके वाक्यार्थ पूर्ण होता है। "द्वारम्‌" पद का श्रवण 
करके “पिधेहि” या “उद्घाटय” पद का अध्याहार किया जाता है। 

26. न्याययुक्तता- पतंजलि ने अर्थनिश्चय का महत्त्वपूर्ण साधन न्यायसंगतता 
अथवा युक्तियुक्तता को माना है। जो अर्थ प्रकरण परिस्थिति तथा वक्ता और श्रोता 
की स्थिति के अनुसार युक्तियुक्त हो वही अर्थ स्वीकार करना चाहिये। “यच्च नाम 
सहेतुकं तन्न्याय्यम्‌” यह एक सामान्य नियम है जो सर्वत्र चरितार्थ होता है। 

इस प्रकार उपर्युक्त उपायों से अर्थ का निश्चय सरलता से किया जा सकता है। 
विशेष रूप से अनेकार्थक तथा संदिग्ध अर्थ वाले स्थलों पर उक्त साधनों से अर्थ का 
निर्णय करना चाहिये। 
शब्दार्थसम्बन्धविचार 

शब्द और अर्थ में कोई सम्बन्ध है या नहीं इस विषय में वैयाकरण और 
दार्शनिक एकमत नहीं रखते । पतंजलि भर्तृहरि आदि वैयाकरण शब्द और अर्थ में 
सम्बन्ध स्वीकार करते है और उनकी दृष्टि में वह सम्बन्ध नित्य है। नैयायिक 
वैशेषिक बौद्ध आदि दार्शनिक शब्द और अर्थ में नित्य सम्बन्ध नहीं मानते। उनके 
अनुसार शब्द और अर्थ में सांकेतिक सम्बन्ध है। 

वैयाकरणों का मत-सम्बन्ध नित्य है। 

महर्षि पतंजलि का मत है कि अर्थ का बोध कराना ही शब्द की उपयोगिता है। 
“fad शब्दार्थसम्बन्धे" सूत्र की व्याख्या में उन्होंने यह स्पष्ट कर दिया है कि शब्द 
और शब्दार्थसम्बन्ध दोनों नित्य हैं- 

सिद्धे शब्दे अर्थसम्बन्धे च। नित्यो ह्यर्थवतामथैरभिसम्बन्धः | 


-महाभाष्य-प्रथम आहिक 
शब्द के साथ अर्थ के सम्बन्ध की नित्यता का अर्थ यह है कि शब्द में अर्थ का 
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बोध कराने की योग्यता नामक शक्ति स्वाभाविक है। शब्द में यह स्वाभाविक 
योग्यता है कि वह जब उच्चारित किया जाता है तो वह मन में अर्थ की उपस्थिति 
करता है। यद्यपि द्रव्यरूपी अर्थ अनित्य है फिर भी दोनों का सम्बन्ध नित्य है क्योंकि 
अर्थबोधन की योग्यता शब्द में रहती है और शब्द नित्य है। जब शब्द नित्य है तो 
योग्यतारूप सम्बन्ध भी नित्य ही होगा। यही बात महाभाष्य के व्याख्याकार कैयट ने 
कही है- 

अनित्ये ऽर्थे कथं सम्बन्धस्य नित्यतेति चेद्‌ योग्यतालक्षणत्वात्‌ सम्बन्धस्य, 
तस्याश्च शब्दाश्रयत्वात्‌ शब्दस्य च नित्यत्वात्‌। 

- प्रदीप, महाभाष्य आहिक-। 
शब्द और अर्थ के सम्बन्ध की नित्यता में व्याडि के मत को उद्धृत करते हुए 
एक तर्क यह भी दिया है कि शब्द और अर्थ का सम्बन्ध करने वाला कोई व्यक्ति न 
तो लोक में देखा जाता है और न वेद में सुना जाता है। शब्द के द्वारा शब्द का सम्बन्ध 
किया नहीँ जा सकता। इसलिये सम्बन्ध को नित्य ही मानना चाहिये। 
सम्बन्धस्य न कर्ता ऽस्ति शब्दानां लोकवेदयोः। 
शब्दैरेव हि शब्दानां सम्बन्ध: स्यात्‌ कृतः कथम्‌।। 
-वाक्यपरीय /26 
व्याडिके कथन का अभिप्राय यह है कि गौ आदि शब्दों का यह अर्थ है यह बात 
सर्वप्रथम किस व्यक्ति ने किस समय बतायी, यह कोई नहीं बता सकता। अत: इस 
प्रकार के सम्बन्ध को व्यवहारपरम्मरा के द्वारा अनादि मानकर शब्द और अर्थ के 
सम्बन्ध को नित्य कहा जाता है। यह सम्बन्ध स्वाभाविक है। यदि यह सम्बन्ध 
स्वाभाविक न होता तो शब्दोच्चारण करने पर वस्तु का ज्ञान न होता। किन्तु शब्दोच्चारण 
के पश्चात्‌ वस्तु का ज्ञान होता है यह बात प्रतिदिन के अनुभव में देखी जाती है। 
हरिवृषभ ने यह बात वाक्यपदीय की व्याख्या में प्रतिपादित की है- 

“सम्बन्धो हि fret: स हि नेदं प्रथमतया शक्यः कर्तुम्‌। अर्थादेशनस्या 
शक्यकर्तव्यत्वात्‌, किन्त्वौपाधिकः स्वभावसिद्धो ऽनादिः प्राप्ताविच्छेद इति 
नित्यः। 

नहरिवषभ वाक्यपरीय /23 

शब्द के साथ अर्थ सदा रहता है। अर्थ के साथ शब्द सदा नहीं रहता। जहाँ शब्द 

है वहाँ अर्थ है और जहाँ अर्थ का ज्ञान है वहाँ वह शब्द के द्वारा ही उत्पन्न किया 
जाता है। यहाँ तक कि जब हम मन में कुछ भी विचार करते हैं वहाँ भी जो मन में 
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अर्थ की उपस्थिति होती है वह भी पूर्व श्रुत शब्द के साथ ही होती है। ऐसी स्थिति 
कभी नहीं देखी गयी कि कोई सार्थक शब्द बिना अर्थ के रहा हो और बाद में दोनों 
का सम्बन्ध कर दिया गया हो | एक बार शब्द से जब अर्थ का बोध होना प्रारम्भ हो 
जाता है तो उसके पश्चात्‌ आप्तोपदेश से अथवा आचार्योपदेश से तब उस शब्द से 
अनेक नवीन शब्दों की उत्पत्ति होती है और उन शब्दों से नवीन अर्था का बोध होता 
है। किन्तु सबसे पहले शब्द का अर्थ के साथ सम्बन्ध कब किसने किया यह ज्ञात 
नहीं होता | व्यवहारपरम्परा से ही यह सम्बन्ध चला आ रहा है। अत: इसे नित्य माना 
गया है- 
सम्बन्धस्यापि व्यवहारपरम्परया ऽनादित्वान्नित्यता। 
-प्रदीप, महाभाष्य आ०। 
भर्तृहरि कहते हैं कि शब्दार्थसम्बन्थ की नित्यता केवल मेरा ही मन्तव्य नहीं है 
अपितु पूर्व आचार्यो ने भी इस बात को स्वीकार किया है। महर्षि जैमिनि, शबरस्वामी, 
कात्यायन, कुमारिल भट्ट आदि ने भी शब्दार्थ सम्बन्ध को नित्य माना है- 
नित्याः शब्दार्थसम्बन्धाः समाम्नाता महर्षिभिः। 
सूत्राणां चानुतन्त्राणां भाष्याणां च प्रणेतृभिः।। 
-वाक्यपदीय 7/23 
महर्षि जैमिनि ने शब्द के साथ अर्थ के सम्बन्ध को औत्पत्तिक अर्थात्‌ स्वाभाविक 
बताया है- 
औत्पत्तिकस्तु शब्दस्यार्थेन सम्बन्धः। 
-जेमिनीय सूत्र 7/7/5 
वैयाकरण आचार्यो ने शब्द के साथ अर्थ के सम्बन्ध को नित्य मानने में कुछ 
युक्तियाँ प्रस्तुत की हैं। उनमें से कुछ युक्तियाँ इस प्रकार हैं- 

4 लोकव्यवहार- लोक व्यवहार को देखकर यह ज्ञात होता है कि शब्द और 
अर्थ का सम्बन्ध स्वाभाविक है। लोक में देखा जाता है कि एक व्यक्ति दूसरे व्यक्ति 
के द्वारा घट शब्द का उच्चारण किये जाने पर पृथुबुध्नोदराकार कम्बुग्रीव घट वस्तु 
का ज्ञान करता है और घयनयन में प्रवृत्त होता है। यदि घट शब्द का घट वस्तु के 
साथ सम्बन्ध न होता तो घट वस्तु का ज्ञान न होता। यही बात भर्तृहरि कह रहे हैं 

कथं ज्ञायते सिद्धः शब्दो ऽर्थः सम्बन्धश्चेति? लोकतः। 
-महाभाष्य Mo- I 

2. वृद्धव्यवहार- वृद्धव्यवहार से भी शब्द और अर्थ के सम्बन्ध का ज्ञान होता 
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है। आवाप और उद्वाय की पद्धति से बालक शब्द और अर्थ का सम्बन्ध ग्रहण 
करता है। एक वृद्ध किसी दूसरे वृद्ध को कहता है- “गामानय” गाय को लाओ | तब 
वह गाय को लाता है यह आवाप है। वह पुन: कहता है- गां नय” गाय को ले जाओ। 
तब वह गाय को ले जाता है। यह उद्वाप है। पास में बैठा कोई बालक यह सब 
देखता और सुनता है। वह समझ लेता है कि ' गौ ' शब्द का इस वस्तु के साथ सम्बन्ध 
है। इस प्रकार गौ अश्व, लाना, ले जाना आदि शब्दों का वस्तुओं के साथ सम्बन्ध 
वह जान जाता है वह प्रयोजक और प्रयोज्य के व्यवहार को देखकर यह अनुमान 
करता है कि प्रयोज्य वृद्ध को गौ शब्द के अर्थ का ज्ञान हुआ है इसीलिये तो वह गाय 
को लाने के लिये प्रवृत्त हुआ। गाय अर्थ के ज्ञान का कारण गौ शब्द ही है। कारणता 
का ज्ञान सम्बन्ध के बिना सम्भव नहीं । इस प्रकार वृद्धव्यवहार यह सिद्ध करता है 
कि शब्द के साथ अर्थ का सम्बन्ध स्वाभाविक है। 

3. नियामकता- सम्बन्ध की सिद्धि में तृतीय हेतु है निश्चित शब्द से निश्चित 
अर्थ को उपस्थिति का नियम। गौ शब्द को सुनकर गाय रूप पशु का ही बोध क्यों 
होता है? क्यों नहीं अश्व महिष आदि का बोध होता? इस नियम से यह ज्ञात होता है 
कि गौ शब्द के साथ गाय अर्थ का सम्बन्ध है। यदि यह नियम न हो तब तो प्रत्येक 
शब्द से प्रत्येक वस्तु की प्रतीति होने लगेगी। 

शब्देनार्थस्याभिधाने सम्बन्धो हेतुः। अन्यथा सर्व सर्वेण प्रत्याय्येत। 
-वाक्यपदीय हेलाराज व्याख्या-3 

4. शब्दबोध में तीन तत्त्वों की सत्ता- भर्तृहरि कहते हैं कि जब किसी शब्द 
का उच्चारण किया जाता है तो तीन तत्त्वों की उपस्थिति नियमत: होती है-() शब्द 
स्वरूप, (2) बाह्य अर्थ और (3) वक्ता का अभिप्राय | जैसे गौ: शब्द का स्वरूप 
ज्ञात होता है कि यह गौ शब्द है। फिर उस शब्द से गोशाला अरण्य आदि में स्थित 
गाय नामक बाह्य अर्थ की प्रतीति होती है। उसके पश्चात्‌ यह ज्ञात होता है कि वक्ता 
ने गौ शब्द का उच्चारण गाय का बोध कराने के लिये ही किया है। यह वक्ता का 
अभिप्राय है। इस प्रकार शब्द से शब्द स्वरूप, बाह्य अर्थ और वक्ता का अभिप्राय 
इन तीनों बातों का ज्ञान होता है। यदि इन तीनों में कोई वास्तविक सम्बन्ध न हो तो 
इन तीनों बातों की उपस्थिति नियमत: न होगी। इस तर्क से शब्द और अर्थ में 

स्वाभाविक सम्बन्ध की सिद्धि होती है। यही बात भर्तृहरि कह रहे है- 
जञानं प्रयोक्तु atatsd: स्वरूपं च प्रतीयते। 
शब्दै रुच्चारितैस्तेषां सम्बन्धः समवस्थितः।। 
-वाक्यपरीय काण्ड-3 
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उक्त श्लोक की व्याख्या में हेलाराज भी यही बात कह रहे हैं- 

प्रयोगेणाभिज्वलितै: शब्दैस्त्रितयमबगम्यते- आत्मीयं रूपमर्थश्च फल 
साधनः प्रयोक्तुरभिप्रायश्च। न चैतदसति सम्बन्धे नियमेन घटत इति वास्तवः 
सम्बन्धावसायः। * 

-हेलाराज वाक्यपरीय-3 

5. षष्ठी विभक्ति का प्रयोग- भर्तृहरि का कथन है कि षष्ठी विभक्ति के 
प्रयोग से यह ज्ञात होता है कि शब्द और अर्थ में स्वाभाविक सम्बन्ध है। “ अस्यार्थस्यायं 
शब्दो वाचक:”- इस वस्तु का यह शब्द वाचक है, अस्य शब्दास्यायमर्थो वाच्यः” 
इस शब्द का यह अर्थ वाच्य है, जहाँ स्वाभाविक सम्बन्ध नहीं होता वहाँ इस प्रकार 
का वाच्यवाचकरूप सम्बन्ध का व्यवहार नहीं किया जाता । स्वाभाविक सम्बन्ध के 
कारण ही शब्द और अर्थ में तादात्म्य (Identity) का व्यवहार किया जाता है। 

अस्यायं वाचको वाच्य इति षष्ठ्या प्रतीयते। 
योगः शब्दार्थयोस्तत्त्वमप्यतो व्यपदिश्यते।। 
-वाक्यपरीय काण्ड-3 

6. आप्तोपदेश- आप्त पुरुषों के उपदेश से शब्द और अर्थ के सम्बन्ध का 
ज्ञान होता È इस शब्द से इस वस्तु का बोध करना चाहिये । “ इस वस्तु का यह नाम 
है, इस प्रकार के आप्तोपदेश से अयं घटः अयं चन्द्रः, अयं सूर्यः, इस प्रकार के 
संकेतों से शब्द और अर्थ के सम्बन्ध का ज्ञान होता है। यह संकेत आप्त पुरुषों द्वारा 
ही किया जाता है। 

7. अर्थ की उपस्थिति- यह बात प्रतिदिन अनुभव में आती है कि मन में जब 
जब भी अर्थ को उपस्थिति होती है वह शब्द के द्वारा ही होती है। जन्म से बधिर लोगों 
के मन में किसी भी प्रकार के अर्थ की छवि नहीं बनती क्योंकि उन्होंने कभी-शब्द 
को सुना ही नहीं। वे तो केवल आँखों से देखकर किसी वस्तु का स्मरण मात्र करते 
हैं। वस्तु का ज्ञान शब्द के माध्यम से ही होता है। इससे सिद्ध होता है कि शब्द और 
अर्थ में सम्बन्ध है। भर्तृहरि का यही कथन है- 

सति प्रत्ययहेतुत्वे सम्बन्ध उपपद्यते। 
शब्दस्यार्थे यतस्तत्र सम्बन्धोऽस्तीति गम्यृते।। 
-वाक्यपरीय काण्ड-3 
सम्बन्ध का स्वरूप- वैयाकरणों ने शब्द और अर्थ के सम्बन्ध को सिद्ध करने 
के लिये पर्याप्त तर्क और प्रमाण प्रस्तुत किये | यह निश्चित किया गया कि शब्द और 
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अर्थ में स्वाभाविक सम्बन्ध है। अब इस बात पर भी विचार करना आवश्यक है कि 
उस सम्बन्ध का स्वरूप क्या है? अर्थात्‌ उस सम्बन्ध को क्या नाम दिया जाये? क्या 
उसे ज्ञाप्यज्ञापकभाव He, कारणकार्यभाव He, समवाय सम्बन्ध कहें या संयोग 
कहें? या इनसे भी पृथक्‌ कोई विशिष्ट नाम दिया जाये? वैयाकरणों ने उस सम्बन्ध 
के स्वरूप पर भी विचार किया है। 
वस्तुतः शब्द और अर्थ का जो सम्बन्ध है उसका स्वभाव असाधारण है। 
“ अयमस्यार्थस्य वाचकः” और “ अयमस्य शब्दस्य वाच्यः” इस षष्ठी विभक्ति के 
अतिरिक्त उसका अन्य कोई स्वरूप वाचक नहीं कहा जा सकता। उस सम्बन्ध का 
कोई विशिष्ट स्वरूप नहीं है। इसलिये “ इदमित्थम्‌" रूप से उसका कथन नहीं किया 
जा सकता। इसका कारण यह है कि वह सम्बन्ध शब्द और अर्थ से पृथक्‌ सत्ता नहीं 
रखता। वह सम्बन्ध शब्दार्थरूप ही है। शब्द और अर्थ से पृथक्‌ करके उसे दिखाना 
सम्भव नहीं है। यही बात भर्तृहरि कह रहे है- 
नाभिधानं स्वधर्मेण सम्बन्धस्यास्ति वाचकम्‌। 
अत्यन्तपरतन्त्रत्वात्‌ रूपं नास्यापदिश्यते।। 
-वाक्यपरीय काण्ड-3 पृष्ठ 99 
शब्द और अर्थ में उपकारक- उपकार्यभाव सम्बन्ध- यदि हम शब्द और 
अर्थ में सम्बन्ध के स्वरूप को कोई नाम देना चाहें तो उसे उपकारक- उपकार्यभाव 
नाम दिया जा सकता है। शब्द उपकारक है अर्थ उपकार्य है। चूँकि शब्द के माध्यम 
से ही अर्थ का ज्ञान हुआ है अत: शब्द ही अर्थज्ञान के प्रति उपकारक है। यह उपकार 
प्रत्यक्ष योग्य नहीं है अपितु अनुमेय है। अर्थ पहले अज्ञात था, शब्द के द्वारा वह ज्ञात 
हुआ। उससे अनुमान किया जाता है कि अर्थ के साथ उपकार हुआ है क्योंकि 
असम्बद्ध वस्तुओं में उपकार की सत्ता नहीं रहती। उपकार एक प्रकार की शक्ति है। 
वही शक्ति शब्द और अर्थ में सम्बन्ध कराती है। इस प्रकार की शक्ति ही सम्बन्ध 
है और शक्ति ही सम्बन्ध कराने वाली है। यह गुणों का भी गुण है। अर्थात्‌ गुण उसे 
कहा जाता है जो द्रव्य के आश्रित रहे, किन्तु गुण और द्रव्य में जो सम्बन्ध है वह भी 
तो गुण ही है। इसी लिये वह उपकार शक्तियों की भी शक्ति तथा गुणों का भी गुण 
कहा गया है- 
उपकारः स यत्रास्ति धर्मस्तत्रानुगम्यते। 
शक्तीनामपि सा शक्ति गुंणानामप्यसौ गुण: ।। 
-वाक्यपरीय 
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योग्यता और कार्यकारणभाव सम्बन्ध 


भर्तृहरि कहते है कि शब्द और अर्थ में दो प्रकार का सम्बन्ध है- योग्यता 
सम्बन्ध और कार्यकारणभाव सम्बन्ध। यद्यपि सम्बन्ध तो एक ही है किन्तु उसके 
स्वरूप की व्याख्या उक्त दो प्रकार से की जा सकती R- 
कार्यकारणभावेन योग्यभावेन च स्थिता:। 
-वाक्यपदीय 7/25 


योग्यतासम्बन्ध 


शब्द में अर्थबोधन का सामर्थ्य है, यह सामर्थ्य ही योग्यता है। जिस प्रकार चक्षु 
श्रोत्र प्राण रसना और त्वक इन पाँचों इन्द्रियों में अपने अपने रूपादि विषयों के ग्रहण 
की तथा उनके ज्ञान की अनादिकालीन स्वाभाविक योग्यता है उसी प्रकार शब्द में 
यह स्वाभाविक योग्यता है कि वह उच्चारण से अर्थ का बोध कराता है। यह योग्यता 
ही शब्द और अर्थ में योग्यतासम्बन्ध है। 
इन्द्रियाणां स्वविषयेष्वनादि योग्यता यथा। 
अनादिरर्थैः शब्दानां सम्बन्धो योग्यता तथा ।। 
-वाक्यपदीय ३/ पृष्ठ 0 
चक्षु आदि इन्द्रियों में रूपादि के ग्रहण की जो योग्यता है वह कृत्रिम नहीं है 
अपितु स्वाभाविक है। अर्थात्‌ रूपादि को देखने के लिये चक्षु का किसी अन्य 
पुरुषादि की अपेक्षा नहीं होती, वह स्वयम्‌ ही चैतन्य की सन्निधिमात्र से रूप का 
दर्शन करती है। उसी प्रकार शब्द भी श्रवण में जाकर अर्थ का बोध करायेगा। जो 
व्युत्पन्न पुरुष हैं उनके मन में शब्दोच्चारण के पश्चात्‌ अर्थ की स्पष्ट छवि बनती है। 
किन्तु जो बालक मूढादि है उनके मन में अर्थ की अस्पष्ट छवि बनती है। इसी लिये 
“तीव्र शब्द को सुनकर बालक का ध्यान बलात्‌ उधर चला जाता है भले ही उसे अर्थ 
का ज्ञान नहीं है। शनैः शनैः वृद्धव्यवहार आदि के संकेत के द्वारा अर्थबोधकतारूप 
शक्ति को स्वाभाविक माना जाता है यह अकृत्रिम है। इसी प्रकाश्यप्रकाशकभावरूपी 
योग्यता से शब्द और अर्थ के ज्ञान का सम्बन्ध ज्ञात होता है। अर्थ में प्रकाशित होने 
की योग्यता है और शब्द में प्रकाश करने की योग्यता है। जिस प्रकार चक्षु आदि में 
प्रकाश करने की योग्यता स्वाभाविक है और रूपादि विषयों में प्रकाशित होने की 
योग्यता है, उसी प्रकार शब्द और अर्थ में प्रकाश्यप्रकाशकभावरूपी स्वाभाविक 
योग्यता ही दोनों का सम्बन्ध कहलाती है। इस योग्यता का फल यह है की चक्षु 
केवल रूप का ही ग्रहण करती है रस का नहीं उसी प्रकार शब्द अपने निश्चित अर्थ 
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का ही ज्ञान कराता है। प्रत्येक शब्द से सभी अर्थो का ज्ञान नहीं होता | गाय शब्द से 
अश्व का बोध नहीं कराया जाता और अश्व से गाय का बोध नहीं कराया जाता | जो 
गाय को अश्व कहता है उससे कभी बोध नहीं हो सकता। 
यो हि गामश्व इति ब्रूयान्न जातुचित्‌ सम्प्रत्ययः स्यात्‌। 
-महाभाष्य। 


शाब्द ज्ञान और इन्द्रियजन्य ज्ञान में अन्तर 


अभी शब्द,और अर्थ के स्वाभाविक सम्बन्ध की उपमा इन्द्रिय और विषय के 
सम्बन्ध से दी गयी है। किन्तु यहाँ यह ध्यान रखना चाहिये कि शाब्द ज्ञान और 
इन्द्रियजन्य ज्ञान में अन्तर है। इन्द्रिय जब किसी विषय का ज्ञान कराती है तब वह 
अपना ज्ञान नहीं कराती। उसे स्वयम्‌ यह ज्ञान नहीं होता कि वह वस्तु का ज्ञान करा 
रही है। चक्षु अपने स्वरूप का ज्ञान कराये बिना ही रूप का दर्शन कराती है, किन्तु 
शब्द में ऐसी बात नहीं है। शब्द अपनी सत्ता मात्र से अर्थ का ज्ञान नहीं कराता। 
इन्द्रियाँ कारक हैं इसलिये वे अपनी सत्तामात्र से विषय का ज्ञान कराती है, किन्तु 
शब्द ज्ञापक है। वह श्रोत्र द्वारा सुन लिये जाने के बाद ही अर्थ का बोध कराता है। 
. पहले वह श्रुत होकर अपना बोध कराता है और तदनन्तर अर्थ का ज्ञान कराता है। 
इन्द्रिय और विषय का सम्बन्ध तो साक्षात्‌ होता है किन्तु शब्द और अर्थ के बीच में 
श्रोत्र पड़ा हुआ है। अत; वह परम्परया अर्थ के साथ सम्बद्ध है। दोनों में बस इतनी 
समानता है कि दोनों में यह योग्यता स्वाभाविक है। पुरुष के प्रयत्न से इनमें यह 
योग्यता नहीं आयी है। यही बात हेलाराज वाक्यपदीय की व्याख्या में कह रहे है- 
यद्यपि इन्द्रियाणि कारकत्वादज्ञातान्येव ज्ञानं जनयन्ति, शब्दस्तु ज्ञापकत्वात्‌ 
स्वज्ञानेनान्यधीहेतु: तथापि पुरुषप्रयत्नानप्रेक्षा शक्ति: साधारणीति साम्यम्‌। 
-महाभाष्य 
संकेतद्योत्यता 


वैयाकरणों का मत है कि यद्यपि शब्द और अर्थ में योग्यतारूप सम्बन्ध स्वाभाविक 
है तो भी शब्द से अर्थ का ज्ञान सदा नहीं होता। इसका कारण यह है कि योग्यता का 
ज्ञान संकेत से होता है। यह सम्बन्ध संकेत से द्योत्य है, संकेत से जन्य नहीं है। अर्थात्‌ 
पहले से विद्यमान सम्बन्ध का ही द्योतन संकेत से होता है। अविद्यमान सम्बन्ध का 
प्रादुर्भाव संकेत से नहीं किया जाता। जैसे माता और पुत्र में जो जन्यजनकभाव 
सम्बन्ध है उसका ज्ञान संकेत से होता है। वृद्धव्यवहार आदि के संकेत द्वारा यह बोध 
कराया जाता है कि यह इसकी माता है और यह इसका पुत्र है। संकेत से वह सम्बन्ध 
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उत्पन्न नहीं किया जाता। इसी प्रकार शब्द का अर्थ के विषय में व्यापार अनादिकाल 
से चला आ रहा है। इसी स्वाभाविक योग्यता का ज्ञान वृद्धव्यवहार से या परम्परा से 
किया जाता है। यही संकेतद्योत्यवाद है। नैयायिक संकेतजन्यवादी है। नैयायिकों का 
मत है कि संकेत से शब्दार्थज्ञान उत्पन्न किया जाता है। वह पहले से विद्यमान नहीं 
होता। 
नागेश ने वाक्यपदीय की टीका मंजूषा में कहा है कि शब्द और अर्थ में यह 
तादात्म्य व्यवहारों के आदिकर्ता ईश्वर के द्वारा किया गया है। यही बात व्यासदेव ने 
योगसूत्र के भाष्य में कही है कि शब्द का अर्थ के साथ सम्बन्ध पहले से विद्यमान है। 
ईश्वरीय संकेत इस विद्यमान सम्बन्ध को प्रकट करता है, जैसे पिता और पुत्र का 
सम्बन्ध पूर्वसिद्ध है। उस सिद्ध सम्बन्ध को संकेत के द्वारा द्योतित किया जाता है कि 
यह इसका पिता है और यह इसका पुत्र है। 
एवं बहवो वर्णाः क्रमानुरोधिनो ऽर्थसंकेतेनावच्छिन्ना दृश्यन्त एते 
सर्वाभिधानशक्तिपरिवृता गकारौकारविसर्जनीयाः सास्नादिमन्तमर्थं द्योतयन्ति। 
-व्यासभाष्य 3/7 


'कारणकार्यभाव सम्बन्ध 


शब्द और अर्थ में दूसरा सम्बन्ध कारणकार्यभाव सम्बन्ध है। शब्द और अर्थ में 
परस्पर कारणकार्यभाव है। अर्थात्‌ शब्द अर्थ का कारण भी है और कार्य भी, इसी 
प्रकार अर्थ भी शब्द का कारण भी है और कार्य भी है। श्रोता तक अपने अभिप्राय को 
पहुँचाने में शब्द ही एक कारण है। श्रोता का बुद्धिगत अर्थ शब्द के द्वारा जागरित हो 
जाता है। इसलिये शब्द अपने अर्थ के प्रति कारण माना जाता है। अर्थज्ञान के द्वारा 
शब्द का अनुमान किया जाता है इसलिये अर्थ भी शब्द का कारण माना गया है। 
श्रोता की बुद्धि में जो अर्थ विद्यमान है वह भी तो शब्द के ही द्वारा उत्पन्न हुआ है। 
इसलिये उस अर्थ के द्वारा शब्द का अनुमान किया जाता है। भर्तृहरि कह चुके हैं- न 
सोऽस्ति प्रत्ययो लोके यः शब्दानुगमाद्‌ ऋते", ऐसा कोई ज्ञान नहीं जो शब्द के बिना 
हुआ हो। बुद्धि में अर्थ की पूर्व उपस्थिति ही शब्द का ज्ञान कराती है। इसलिये अर्थ 
भी शब्द का कारण है। 
शब्दः कारणमर्थस्य स हि तेनोपजन्यते। 
तथा च बुद्धिविषयादर्थाच्छब्दः प्रतीयते।। 
-वाक्यपदीय 3 
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नैयायिको और वैशेषिको का मत 


नेयायिक और वैशेषिक शब्द और अर्थ में नित्य और स्वाभाविक सम्बन्ध नहीं 
मानते | उनके अनुसार शब्द और अर्थ में केवल सांकेतिक सम्बन्ध है। यह संकेत 
सृष्टि के आदि में ईश्वर द्वारा किया गया है। यह संकेत अनादि और नित्य नहीं है। 
नैयायिक और वैशेषिक दोनों इस विषय में एकमत हैं केवल थोड़ा अन्तर यह है कि 
नैयायिक शब्द को पृथक्‌ प्रमाण मानते हैं जबकि वैशेषिक शब्द प्रमाण का अनुमान 
में ही अन्तर्भाव करते हैं। “ एतेन शाब्दं व्याख्यातम्‌” -वैशैषिक सूत्र /2/3 वैशेषिकों 
का तकं यह है कि अप्रत्यक्ष पदार्थो की शब्द से प्राप्ति नहीं हो सकती है, उनका 
अनुमान ही करना पड़ता है। अतः शब्द प्रमाण वास्तव में अनुमान ही है। 
नैयायिक प्रमाणों की संख्या चार मानते हैं- प्रत्यक्ष अनुमान उपमान और शब्द | 
आप्तोपदेश को शब्द प्रमाण कहा जाता है। यह दो प्रकार का है-दृष्यर्थक तथा 
अदृष्यर्थक | शब्दप्रमाणविषयक विस्तृत विवेचन वात्स्यायन भाष्य तत्त्वचिन्तामणि 
तथा न्यायमणि में देखना चाहिये। 
नैयायिकों और वैशषिकों की मान्यता है कि शब्द और अर्थ में वास्तविक 
सम्बन्ध नहीं है। उनकी ओर से निम्नलिखित आक्षेप किये जाते हैं- 
I. संयोग एवं समवाय सम्बन्ध का अभाव 
शब्द और अर्थ में न तो संयोग सम्बन्ध हो सकता है और न समवाय सम्बन्ध 
ही। युतसिद्ध पदार्थों में संयोग सम्बन्ध हुआ करता है और अयुतसिद्ध पदार्थो का 
सम्बन्ध समवाय हुआ करता है। शब्द और अर्थ युतसिद्ध नहीं हैं अतः इनमें परस्पर 
संयोग और विभाग सम्भव नहीं है- 
युतसिदध्यभावात्‌ कार्यकारणयोः संयोगविभागौ न विद्येते। 
वैशेषिक सूत्र 7/2/73 
शब्द आकाश का गुण है। आकाश द्रव्य है क्योंकि शब्द से उसका बोध कराया 
जाता है। द्रव्य और गुण में संयोग सम्बन्ध नहीं हुआ करता। द्रव्य और गुण में 
समवाय ही रह सकता है। शब्द भी गुण है और संयोग भी गुण है। दो गुणों का संयोग 
सम्बन्ध नहीं होता। गुण में गुण नहीं रहा करता। द्रव्य में ही गुण रहता है। 
गुणत्वात्‌-वैशेषिक सूत्र 7/2/74 
शब्द एक निष्क्रिय गुण है उसमें किसी भी प्रकार की क्रिया नहीं होती । निष्क्रिय 
तत्त्व का किसी से संयोग नहीं होता। संयोग के लिये यह आवश्यक है कि दोनों में 


i 
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से एक को क्रियावान्‌ होना चाहिये। शब्द भी निष्क्रिय है और उसका अधारभूत द्रव्य 
आकाश भी निष्क्रिय है। अत: शब्द और अर्थ में संयोग सम्बन्ध नहीं बनता। 
निष्क्रियत्वात्‌-वैशेषिक सूत्र 7/2/76 
जो वस्तु विद्यमान नहीं है उसके लिये भी शब्द का प्रयोग किया जाता है। जैसे 
घटे नास्ति' घड़ा नहीं है, यहाँ घटरूप अर्थ का अभाव है। जब घट अर्थ है ही नहीं 
तो घट शब्द का संयोग घटरूप अर्थ से कैसे हो सकता है। संयोग के लिये दोनों का 
विद्यमान होना आवश्यक है। इसलिये शब्द के साथ अर्थ का संयोग सम्बन्ध सम्भव 
नहीं है। 
असति नास्तीति प्रयोगात्‌- वैशेषिक सूत्र 7/2/77 
संयोग के समान शब्द और अर्थ में समवाय सम्बन्ध भी नहीं बनता। जैसे 
' दण्डी' कहने पर दण्ड के साथ पुरुष का संयोग सम्बन्ध ज्ञात होता है तथा | एकाक्षः' 
- एक आँख वाला पुरुष कहने पर आँख के साथ व्यक्ति के समवाय सम्बन्ध का 
ज्ञान होता है वैसा संयोग अथवा समवाय सम्बन्ध शब्द और अर्थ के प्रयोग में ज्ञात 
नहीं होता। “घट (ऐसा प्रयोग करने पर घटशब्दवान्‌ घटः' घट शब्द वाला घडा ऐसे 
किसी संयोग अथवा समवाय का ज्ञान नहीं होता। इसलिये कणाद कहते हैं-शब्द 
और अर्थ में कोई सम्बन्ध नहीं- 
शब्दर्थावस्म्बद्धौ संयोगिनो दण्डात्‌ समवायिनो विशेषाच्च 
-वैशेषिक सूत्र 7/2/8.9 
संयोग सम्बन्ध के लिये यह भी आवश्यक है कि शब्द और अर्थ दोनों एक 
स्थान पर हों, किन्तु शब्द मुख में रहता है और अर्थ बाहर भूमि पर। मुख में अर्थ नहीं 
रह सकता और भूमि पर शब्द का रहना सम्भव नहीं | श्लोकवार्तिक में कहा गया है 
कि शब्द और अर्थ में सम्बन्ध नहीं है क्योंकि दोनों का स्थान पृथक्‌-पृथक्‌ है। 
हिमालय और विन्ध्याचल में जैसे कोई सम्बन्ध नहीं उसी प्रकार शब्द अर्थ के साथ 
सम्बद्ध नहीं हो सकता। 
न शब्दोऽर्थेन संगतः। 
तददेशान्तरादृष्टे विन्ध्यो हिमवता यथा॥। 
श्लोकवर्तिक 


2. वस्तु के अभाव में भी शब्द की सत्ता 


शब्द और अर्थ में सम्बन्ध न मानने वालों का एक तर्क यह भी है कि भूत तथा 
भविष्यत्कालिक अर्थ के साथ शब्द का सम्बन्ध नहीं हो सकता। शब्द विद्यमान वस्तु 
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का तो बोध कराते ही हैं भूत और भविष्यत्‌ के पदार्थों का भी बोध कराते हैं। वस्तु 
के अभाव में भी शब्द रहता-है। जो वस्तु जिसके अभाव में रहती है उसका उससे 
सम्बन्ध नहीं माना जा सकता। जैसे अश्व के अभाव में भी गाय देखी जाती है, अश्‍व 
के साथ गाय का सम्बन्ध नहीं होता। अर्थ के अभाव में भी शब्द देखे जाते हैं, अत; 
शब्द का अर्थ के साथ सम्बन्ध नहीं माना जा सकता। 
3. वस्तु की उपस्थिति का अभाव 

सम्बन्ध के विरोधी तर्क देते हैं कि यदि शब्द के साथ अर्थ का सम्बन्ध 
वास्तविक होता तो शब्दोच्चारण के तुरन्त पश्चात्‌ वस्तु उपस्थित होनी चाहिये थी। 
मोदक कहते ही मुख मोदकों से भर जाना चाहिये, अग्नि कहने पर मुख जल जाना 
चाहिये तथा छुरा कहते ही मुख कट जाना चाहिये। किन्तु ऐसा नहीं होता, इससे 
सिद्ध होता है कि शब्द और अर्थ में सम्बन्ध वास्तविक नहीं है। 

पूरणप्रदहपाटनानुपलब्धेश्व सम्बन्धाभाव: । 
-न्याय सूत्र 2/7/53 

4. अर्थ की एकता का अभाव 

सम्बन्धाभाववादी कहते हैं कि यदि सम्बन्ध वास्तविक होता तो एक शब्द का 
सब देशों में, सब जातियों में तथा सब भाषाओं में एक ही अर्थ होना चाहिये था, 
किन्तु भाषाभेद, देशभेद तथा आर्य और म्लेच्छ जाति के भेद से एक शब्द का 
भिन्न-भिन्न अर्थों में प्रयोग देखा जाता है। इससे सिद्ध होता है कि शब्द का अर्थ के 
साथ सम्बन्ध नहीं है। 
5. बाह्य वस्तु का अभाव 


विज्ञानवादी बौद्धों का मत है कि बाह्य अर्थ है ही नहीं, सब कुछ विज्ञानरूप है। 
अज्ञानसंस्कारवश असद्‌ अर्थ का ही बाह्य रूप में अवभास होता है। 


विज्ञप्तिमात्रमेवेदमसदर्थावभासनात्‌ । 
यथा तैमिरिकस्यासत्केशोण्डुकादिदर्शनम्‌। 
-विज्ञप्तिमात्रता सिद्धे। 
धर्मकीर्ति का कथन है बाह्य वस्तु का कोई भी स्वरूप सिद्ध नहीं होता | केवल 
विज्ञानरूप ही सिद्ध है। बाह्य अर्थो का यह स्वभाव है कि जैसे जैसे उन पर विचार 
किया जाता है वैसे वैसे वे विशीर्ण हो जाते हैं। इसलिये वे अकथनीय और निस्स्वभाव 
कहे गये है-' . 
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यथा यथा विचार्यन्ते विशीर्यन्ते तथा तथा। 
अतो निरभिलप्यास्ते निस्स्वभावाश्च कीर्तिताः 
-प्रमाणवर्निक 3/204 
इस प्रकार जब बाह्य अर्थ है ही नहीं तो शब्द का सम्बन्ध किससे होगा। प्रत्यक्ष 
के लिये अर्थ को अकल्पित और अश्रान्त होना चाहिये बाह्य अर्थ तो अज्ञानियों के 
द्वारा कल्पित है। कल्पनापोढमभ्रानतं प्रत्यक्षम्‌'' यही बौद्धाभिमत प्रत्यक्ष का लक्षण 
है। 
इस प्रकार निष्कर्ष यह हुआ कि नैयायिकों और बौद्धों के अनुसार शब्द और 
अर्थ का वास्तविक सम्बन्ध नहीं है। 


नैयायिकों का संकेतवाद 


हमने देखा कि उपर्युक्त तको के आधार पर नैयायिक और बौद्ध दार्शनिक शब्द 
और अर्थ के सम्बन्ध को वास्तविक नहीं मानते। किन्तु इस तथ्य का अनुभव वे भी 
करते हैं कि सम्बन्ध के विना संसार के व्यवहार का कार्य नहीं चल सकता। यह तो 
प्रत्यक्ष ही देखा जाता है कि गौ शब्द का उच्चारण करने पर गाय अर्थ का ग्रहण क्रिया 
जाता है। इसलिये शब्द के साथ अर्थ का कोई न कोई सम्बन्ध तो अवश्यक ही होना 
चाहिये। तो फिर यह जिज्ञासा स्वाभाविक है कि वह सम्बन्ध कौन सा है उसका क्या 
स्वरूप है और उस सम्बन्ध की प्रक्रिया क्या है? 

उसके उत्तर में गौतम कहते हैं- 

शब्दार्थव्यवस्थानादप्रतिषेधः 
-AANA 2/7/54 

अर्थात्‌ शब्द और अर्थ में व्यवस्था देखी जाती है । इसलिये सम्बन्ध का प्रतिषेध 
तो किया नहीं जा सकता। सम्बन्ध वास्तविक नहीं है और उसका निषेध भी नहीं 
किया जा सकता तो वह सम्बन्ध कैसा है? इसका उत्तर है- 


सामयिकत्वाच्छब्दार्थसम्प्रत्ययस्य। 
-न्यायसूत्र 2/7/55 
कणाद भी यही कहते हैं- 
सामयिकः शब्दार्थप्रत्ययः। 
-वैशेषिक सूत्र 7/2/20 


अर्थात्‌ शब्द और अर्थ का सम्बन्ध सामयिक अर्थात्‌ सांकेतिक है। संकेत क्या 
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है? “इस शब्द का यह अर्थ हैं इस प्रकार के वाच्यवाचक भाव के नियम का 
विनियोग करना ही संकेत है। “इस शब्द से यह अर्थ समझना चाहिये '' ऐसा संकेत 
परमात्मा ने किया है। यह ईश्वरकृत संकेत ही समय है। 
जयन्त भट्ट भी यही कहते हैं कि शब्द और अर्थ में न तो संयोग सम्बन्ध है, न 
कार्यकारण भाव सम्बन्ध है न निमित्तनैमित्तिक और न आश्रयाश्रयिभाव सम्बन्ध | इन 
दोनों का सम्बन्ध सांकेतिक है। दोनों में वाच्यवाचकभाव नियम का निर्धारण ही 
संकेत है। 
शब्दार्थयोः समयापरनामा वाच्यवाचकभावः सम्बन्ध:। 
-न्यायमंजरी 


सम्बन्धनित्यत्ववादियों और अनित्यत्वदारियों में अन्तर 


जयन्तभट्ट ने शब्दार्थसम्बन्ध को नित्य मानने वालों के मत से अपने संकेतवाद 
के पक्ष को पृथक्‌ करते हुए दोनों में अन्तर बताते हुए कहा है कि नित्यत्ववादियों के 
मत में शब्द और अर्थ का यह सम्बन्ध अनादि है तथा हमारे मत में यह सम्बन्ध सृष्टि 
के आदि में परमात्मा ने बनाया है। प्रत्येक सृष्टि के आरम्भ में परमात्मा इस सम्बन्ध 
का नूतन निर्माण करता है। अत: यह अनादि नहीं है। सृष्टि के आदि में परमात्मा एक 
वार अर्थ का सांकेतिक सम्बन्ध बना देता है। केवल यदृच्छा शब्दों का संकेत मनुष्यों 
द्वारा किया जाता है। अर्थात्‌ यदि किसी ने अपने पुत्र का नाम भगवान्‌ या धनपति रख 
लिया है और अपनी गाय का नाम राधा या सीता रख लिया है तो यह संकेत 
मनुष्यकृत है। यह मुख्य अर्थ नहीं है। मुख्य अर्थ का संकेत ईश्वरकृत ही है। जहाँ 
तक उक्त शब्दार्थसम्बन्ध को जानने का प्रश्न है तो उस ज्ञान में हम दोनों का मार्ग 
एक ही है। अर्थात्‌ वृद्ध व्यवहार आदि के द्वारा उक्त सम्बन्ध का ज्ञान होता है। उसमें 
भी थोड़ा अन्तर यह है कि सम्बन्धनित्यत्ववादियो को वृद्धव्यवहार आदि के द्वारा जो 
ज्ञान होता है वह शक्तिरूप स्वाभाविक सम्बन्ध तक होता है और हमारे मत में संकेत 
तक होता है। अर्थात्‌ वृद्धव्यवहार आदि के द्वारा संसार में इतना ही ज्ञान होता है कि 
यह वस्तु इस शब्द का वाच्य है और यह शब्द इसका वाचक है। स्वाभाविक सम्बन्ध 
का ज्ञान नहीं होता। इतना दोनों में अन्तर है। यह जयन्त भट्ट का मत है। 

नैयायिकों के मत का खण्डन करते हुए भर्तृहार कहते हैं कि शब्द और अर्थ में 
किसी भी प्रकार का सम्बन्ध न मानना उचित नहीं है। दोनों में संयोग और समवाय 
सम्बन्ध भले ही न हों किन्तु सम्बन्ध केवल संयोग और समवाय ही तो नहीं होते और 
भी सम्बन्ध होते हैं उनमें से कोई सम्बन्ध मान लीजिये। 
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सम्बन्ध एक सौ प्रकार के होते हैं। अर्थात्‌ सम्बन्ध अपरिमित हैं। जैसे आर्थिक 
सम्बन्ध, स्वामी-सेवक सम्बन्ध, योनिसम्बन्ध, गुरुशिष्य सम्बन्ध यजमान-पुरोहित 
सम्बन्ध आदि। उन अपरिमित सम्बन्थो में से कोई भी सम्बन्ध शब्द और अर्थ में न 
हो, यह कैसे हो सकता है। 
एकशतं षष्ठ्यर्थाः, यावन्तो वा सन्ति। 
लोके बहवो ऽभिसम्बन्धा आर्था यौना मौखाः स्त्रौवाश्चेति। 
-महाभाष्य 7/7/49 
नैयायिक कहते हैं कि जैसे हिमालय और विन्ध्याचल में कोई सम्बन्ध नहीं वैसे 
ही शब्द और अर्थ में भी कोई सम्बन्ध नहीं। उनका यह कथन भी समीचीन नहीं। 
हिमालय और विन्ध्याचल में संयोग सम्बन्ध भले ही न हो किन्तु दोनों एक भूमि पर 
स्थित हैं इसलिये दोनों में पार्थिव सम्बन्ध तो है ही। 
उक्त तथ्य को और अधिक स्पष्ट करते हुए भर्तृहरि कहते हैं कि जिस प्रकार 
सर्वव्यापक आत्मा का समस्त पदार्थो के साथ समान रूप से सम्बन्ध है फिर भी 
धर्माधर्मरूप अदृष्टविशेष के कारण संसार में स्व-स्वामिभाव सम्बन्ध है, उसी प्रकार 
शब्द और अर्थ में भी अदृष्टविशेष के कारण सम्बन्ध मानना पड़ेगा। 
अदृष्टवृत्तिलाभेन यथा संयोग आत्मनः। 
क्वचित्‌ स्वस्वामियोगाख्यो भेदेऽन्यत्रापि संक्रमः L 
-वाक्यपदीय 3 
दोनों में सम्बन्ध इसलिये भी मानना पड़ता है क्योंकि शब्द में अर्थ को वाचकता 
शक्ति है और अर्थ में शब्द के द्वारा वाच्य होने की शक्ति है। दोनों में कोई सम्बन्ध 
न हो तो वाच्यवाचक भाव सम्बन्ध सदा नहीं रह सकता | शब्द अर्थ का उपकारक है। 
इसलिये दोनों के सम्बन्ध का निवारण नहीं किया जा सकता। इसलिये इस सम्बन्ध 
को वाच्यवाचक के साथ साः। उपकार्य-उपकारक ग्राह्म-ग्राहक, प्रकाश्य-प्रकाशक 
तथा संज्ञा-संज्ञी सम्बन्ध भी व हा जाता है। कुमारिल के अनुसार इस सम्बन्ध को 
सिद्धि प्रत्यक्ष अनुमान तथा अर्थापत्ति इन तीनों प्रमाणों से होती है। 
नैयायिकों ने यह जो आक्षेप किया था कि शब्द से यदि अर्थ का सम्बन्ध होता 
तो मोदक कहने से मुख मोदक से भर जाना चाहिये और अग्नि कहने से मुख जलना 
चाहिये, किन्तु ऐसा नहीं होता। यह आक्षेप अविचारितरमणीय है। यह तो सत्य है कि 
शब्द से अर्थ का उतना स्पष्ट ज्ञान नहीं होता है जैसा स्पर्श करने से होता है, किन्तु 
इतने से यह नहीं कहा जा सकता कि शब्द और अर्थ में सम्बन्ध नहीं है। अग्नि शब्द 
के उच्चारण से अग्नि का ऐसा स्पष्ट ज्ञान नहीं होता जैसा स्पर्श करने से होता है। 
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अस्पष्ट ज्ञान कराने वाले साधन से ज्ञात पदार्थ को असत्य नहीं कहा जा सकता । 
शब्द से अर्थ का सामान्यविशेषात्मक ज्ञान होता है। अत: उक्त आक्षेप निराधार है। 
नैयायिकों ने यह भी आक्षेप किया था कि यदि शब्द और अर्थ का स्वाभाविक 
और नित्य सम्बन्ध होता तो एक ही शब्द का विभिन्न देशों में अथवा विभिन्न 
भाषाओं में विभिन्न अर्थ नहीं होना चाहिये। किन्तु एक शब्द के भिन्न-भिन्न अर्थ 
विभिन्न देशों और भाषाओं में देखे जाते हैं। उक्त आक्षेप के उत्तर में भर्तृहरि कहते 
हैं कि नैयायिकों का उक्त कथन तो शब्द और अर्थ के नित्य सम्बन्ध को और भी 
अधिक दृढ करता है। शब्द में अनेक शक्तियाँ निहित हैं। वैयाकरणो का यह सिद्धान्त 
बहुत महत्त्वपूर्ण है-सर्वे सर्वार्थवाचका:'' -अर्थात्‌ समस्त शब्दों में समस्त अर्था का 
बोध कराने की शक्ति है। इसीलिये किसी देश में शब्द के किसी अन्य अर्थ का 
व्यवहार होता है और दूसरे देश में दूसरे अर्थ का व्यवहार होता है। 
जब हम किसी ऐसे शब्द को सुनते हैं जिसके सम्बन्ध का ज्ञान हमको नहीं होता 
तो सन्देह होता है कि किस अर्थ को बताने के लिये उक्त शब्द का प्रयोग किया गया 
है। यदि शब्द में अर्थबोधकता की शक्ति न होती तो यह सन्देह नहीं होना चाहिये 
था। यह सन्देह सिद्ध करता है कि शब्द और अर्थ का सम्बन्ध स्वाभाविक है। 
देश-भेद और भाषाभेद आदि के कारण एक ही शब्द के अनेक अर्थो का मूल कारण 
शब्द को सर्वशक्तिमत्ता को मानना पड़ता है। यह बात पृथक्‌ है कि अन्य भाषा के 
शब्द का अर्थ आपको ज्ञात न हो, किन्तु यह तो सिद्ध हो ही गया कि शब्द का कोई 
न कोई अर्थ अवश्य ही है। वाच्यवाचकसम्बन्ध को स्वाभाविक कहने का तात्पर्य 
इस सम्बन्ध को नित्य सिद्ध करना ही है। भर्तृहरि कहते है- 
अनेकशक्तेरेकस्य प्रविभागोऽनुगम्यते। 
-वाक्यद्रीय 2/448 
अर्थात्‌ अनेक शक्ति वाले एक शब्द का विभाग अनेक प्रकार से किया जाता 
है। उन्हीं शक्तियों के कारण एक शब्द का अनेक देशों में और अनेक भाषाओं में 
भिन्न भिन्न अर्थो में प्रयोग होता है। इससे सम्बन्ध की नित्यता को सिद्धि होती है। 
इस प्रकार- 
नित्याः शब्दार्थसम्बन्धाः समाम्नाता महर्षिभि:। 
-वाक्यदक्षीय /23 
वैयाकरणों का उक्त सिद्धान्त नैयायिकों और वेशेषिकों के उक्त आक्षिपों की 
असारता को सिद्ध करता है। 
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भारतीय भाषादर्शन की विशेषता 


भारतीय दर्शन की कुछ ऐसी अप्रतिम विशेषताएँ हैं, जो विश्व के अन्य दर्शनों 
में दुर्लभ ही नहीं अपितु अप्राप्य हैं। स्वान्तः सुखाय के साथ साथ परहितसाधनेच्छा 
इस दर्शन के मूल में काम कर रही है। इसी भावना के कारण यह दर्शन भारतीय 
कहलाता है। दृश्‌ धातु से निष्पन्न 'दर्शन' शब्द का अर्थ है-सूकष्म निरीक्षण विशेष 
दर्शन, आत्मावलोकन, कारणान्वेषण तथा स्वरूपनिर्धारण। सबसे पहले यह बाह्य 
जगत्‌ का अवलोकन करता है, इसके रहस्यों को समझता है, तदनन्तर इसके मूलकारण 
की खोज करता हुआ आत्मस्वरूप तक जा TEAM है। इसी कारण लौकिक अभ्युदय 
के साथ साथ निःक्षेयस की प्राप्ति दोनों ही इसके लक्ष्य हैं। दुःख से सुख की ओर, 
अविद्या से विद्या की ओर, असत्‌ से सत्‌ की ओर तमस से प्रकाश की ओर तथा मृत्यु 
से अमरत्व की ओर गति करना इस भारतीय दर्शन की स्वाभाविक प्रवृत्ति है। कार्य 
को देखकर कारण का अन्वेषण करना इसकी पद्धति है। 

भारतीय दर्शन के मूल में महर्षि अक्षपाद की अर्थपरीक्षण को वह अनुबन्ध 
शैली काम कर रही है, जिससे प्रत्यक्षादि प्रमाणों से मिथ्या ज्ञान के दुरन्त ध्वान्त का 
नाश करके दुःखात्यन्तनिवृत्ति रूप अपवग को प्राप्ति का मार्ग प्रशस्त होता है। इसमें 
वीतराग महर्षि कणाद की वह दिव्य दृष्टि निहित है जो पदार्थो के साधर्म्य और 
बैधर्म्य के ज्ञान से अभ्युदय और निःक्षेयस प्रदान करती है। महर्षि कपिल अपने 
सत्त्वपुरुषान्यताख्यातिरूप विवेकञ्ञान के द्वारा इसे कैवल्योन्मुख बनाते हैं। महर्षि 
पतंजलि ने इस दर्शन को निदिध्यासन का वह दिव्य साधन प्रदान किया है जिससे 
साधक लौकिक और लोकोत्तर विभूतियों को प्राप्त कर सके तथा अन्त में विदेह 
मुक्त होकर दुःखों से आत्यन्तिक निवृत्त प्राप्त करे। महर्षि जैमिनि ने इसे कर्मकाण्ड 
की वह अभूतपूर्व पद्धति प्रदान की है जिसके द्वारा मनुष्य इसी लोक में दिव्य सुखों 
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को प्राप्त कर सकता है। महर्षि बादरायण का वेदान्त भारतीय दर्शन की वह सर्वोत्कृष्ट 
अनमोल सम्पत्ति है, जिसकी प्रासंगिकता को काल कभी प्रभावित नहीं कर सकता | 
आस्तिक दर्शनों में ही नहीं अपितु चार्वाक जैन और बौद्ध दर्शनों की भी अपनी 
विशिष्टता है। समस्त भारतीय दर्शनों का मूल उद्देश्य है दुःख से मुक्ति और सुख की 
प्रप्ति। यह दर्शन अकर्मण्यता नहीं सिखाता अपितु कर्म करते हुए ही शतायु होने की 
बात करता है। जब तक जीवित रहें, इस वर्तमान जीवन को धर्म अर्थ और काम की 
प्राप्ति से सार्थक बनायें और मन वचन तथा कर्म से ऐसा आचरण करें जिससे अन्त में 
मोक्षरूप अन्तिम पुरुषार्थ की भी प्राप्ति हो सके। भारतीय दर्शन की यह अन्यत्रालभ्य 
विशेषता है। 
भारतीय दर्शन की विशेषताओं के आलोक में जब हम भारतीय भाषादर्शन की 
तुलना पाश्चात्त्य भाषादर्शन से करते हैं तो इसके समक्ष वह बालसुलभ चपलता से 
अधिक महत्त्व नहीं रखता। पाश्चात्त्य दर्शन में भाषा एक क्रोडा से अधिक कुछ नहीं 
किन्तु भारतीय भाषादर्शन सत्य और असत्य के निर्णय का एक सशक्त माध्यम है। 
अपितु यह साक्षात्‌ एक सत्य है। भारतीय दार्शनिक भाषा अथवा वाकतत्त्व को स्थूल 
तत्त्व नहीं समझते अपितु सृष्टि का प्रत्येक विवेचन, विश्लेषण और सूक्ष्म परीक्षण 
भाषा दर्शन के अन्तर्गत आता है। भाषा के इस स्वरूप का ज्ञान वेद से प्राप्त होता है। 
वेद इसका मूल उद्गम स्थान है। यजुर्वेद में कहा गया है- 
दृष्ट्वा रूपे व्याकरोत्‌ सत्यानृते प्रजापति: । 
अश्रद्धामनृतेऽदधाच्छ्द्धां सत्ये प्रजापतिः ।। 
-यजुर्वेद ॥9/77 
अर्थात्‌ प्रजापति ने रूपों को देखकर सत्य और अनृत का विश्लेषण किया। 
उसने अनृत में अश्रद्धा की स्थापना की तथा सत्य में श्रद्धा की स्थापना की। 
तैत्तिरीय संहिता कहती है- 
वाग्वै पराच्यव्याकृताऽवदत्‌ ते देवा इन््रमब्रुबन्निमां 
नो वाचं व्याकुर्विति, तामिन्द्रो मध्यतोऽवक्रम्य 
व्याकरोत्‌ तस्मादियं व्याकृता वागुद्यते। 
-तैत्तिरीयसंहिता 6/4/7 
अर्थात्‌ यह वाकतत्त्व आरम्भ में विश्लेषण से रहित था। देवों ने इन्द्र से प्रार्थना 
को कि आप हमें इसका विवेचन कर दें। इन्द्र ने उसका विवेचन कर दिया | इसलिये 
इस वाकतत्त्व को अब विवेचनयुक्त तथा विश्लेषणयुक्त कहा जाता है। 
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कहने का भाव यह है कि यह भाषादर्शन सत्य और असत्य का विश्लेषण 
करता है। सत्य और असत्य का यह विश्लेषण अन्त में आत्मतत्त्व के विवेक पर ही 
जाकर विश्राम लेता है। आत्मा और अनात्मा का विवेक ही परम मुक्ति का मार्ग है। 
भारतीय भाषा दर्शन के वैज्ञानिकों ने ही सर्व प्रथम यह उद्घोषणा की थी कि 
शब्द कोई जड तथा अनित्य तत्त्व नहीं है अपितु यह तो अक्षर परब्रह्मस्वरूप है। 
पतंजलि ने कहा है कि अकारादि अक्षरसमूह वाकतत्त्व का संकलन है। यह ज्ञान और 
विज्ञान के विवेचन का विषय है। इसी में ब्रह्म का निवास है। यह ब्रह्मतत्त्व ही 
शब्दतत्त्वरूप से सृष्टि में प्रतिभा का विषय बना हुआ है। यह अभीष्टसिद्धि का 
साधन है- 
वर्णज्ञानं वाग्विषयो यत्र च ब्रह्म वर्तते। 
तदर्थमिष्टबुदध्यर्थं लघ्वर्थ चोपदिश्यते॥ 
-महाभाष्य आ० 2 
भारतीय भाषादर्शन सकल राष्ट्र को ही नहीं अपितु निखिल विश्व को एक 
मंच पर संगठित करने में समर्थ है। ऋग्वेद में स्वयम्‌ वाग्देवी घोषणा कर रही है कि 
मैं राष्ट्रनिर्मात्री शक्ति हूँ, मैं वसुतत्त्वों का समन्वय करती हूँ, मैं विज्ञानमय हूँ, मैं 
यज्ञियो में सर्वप्रथम हूँ। भाषावैज्ञानिक मुझको नानारूप देकर तथा अनेक प्रकार से 
मेरी व्याख्या करके विभिन्न स्थानों में मुझे प्रतिष्ठापित करते हैं- 
अहं राष्ट्री संगमनी वसूनां चिकितुषी प्रथमा यज्ञियानाम्‌। 
तां मा देवा व्यदधुः पुरुत्रा भूरिस्थात्रां भूर्यावेशयन्तीम्‌॥ 
-ऋग्वेद्‌ 0/725/3 
संक्षेप में इतना ही कहकर विश्राम लेता हूँ कि नाम रूपात्मक इस जगत्‌ के 
नाम और रूप की व्याख्या का नाम ही भाषादर्शन है । द्रव्य और आकृति, जाति और 
व्यक्ति, सत्‌ और असत्‌ प्रकृति और प्रत्यय, उत्सर्ग और अपवाद, सामान्य और 
विशेष, स्फोट और वाक्यार्थ आदि का विवेचन ही तो भाषादर्शन है।जो इस वाकतत्त्व 
का साक्षात्कार कर लेता है जो उसे अनुप्राणित करता है, जो उसे सुनता है तथा पद 
और अर्थरूप अन्न का भोग करता है वह सर्वज्ञ ब्रह्मरूप हो जाता है। जो उस पर 
विश्वस नहीं करते हैं वे नष्ट हो जाते हैं! यही वाकतत्त्व का स्पष्ट उद्घोष है- 
मया सो अन्नमत्ति यो विपश्यति यः प्राणिति य ई शृणोत्युक्तम्‌। 
अमन्तवो मां त उपक्षियन्ति श्रुधि श्रुत श्रद्धिवं ते वदामि॥ 
-ऋग्वेद्‌ 0/25/4 
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सन्दर्भ ग्रन्थ 


. क्रग्वेद 

- वाक्यपदीयम्‌ 

. ऐतरेय आरण्यक 

- पातंजल योग सूत्र 

. निरुक्त-यास्काचार्य 

- मीमांसासूत्र-जैमिनि 

- महाभाष्यम्‌-पतंजलि 

- माण्डूक्योपनिषद्‌ 

. गोपथ ब्राह्मण 

- कारिकावली-विश्वनाथ पंचानन 
- महाभाष्य प्रदीप-कैयट 
 व्यासभाष्य-व्यासदेव 

- सारमंजरी- जयकृष्ण तर्कालंकार 
- तक संग्रह- अनम्भट्ट 

- न्यायसिद्धान्तमुक्तावली-विश्वनाथ पंचानन 
. काव्यप्रकाश-मम्मट 

. साहित्यदर्पण-विश्वनाथ 

- अष्यध्यायी-पाणिनि 

- वैयाकरणभूषणसार-कौण्डभट्ट 

- न्यायसूत्र-महर्षि गोतम 

. वेदान्तपरिभाषा-धर्मराजाध्वरीन्द्र 
. तकभाषा-केशव मिश्र 
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काशिका पदमंजरी-हरदत्त 
घ्वन्यालोकलोचन-अभिनवगुप्त 


सन्दर्भ ग्रन्थ 


. वैशेषिकसूत्र-महर्षि कणाद 

. विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि-वसुबन्धु 
. न्यायमंजरी-जयन्तभट्ट 

. प्रमाणवार्तिक-धर्मकीर्ति 

. यजुर्वेद 

. तैत्तिरीयसंहिता 
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क्या 


` ` के ही प्राईमरी विद्यालय में हुई। उसके 


डा० विजयपाल शास्त्री 
जन्म : ३ जुलाई वर्ष १६४८ को ग्राम 
माधोवाला तहसील ठाकुरद्वारा जिला 
मुरादाबाद में जन्म हुआ | 
शिक्षा : प्रारम्भिक शिक्षा पाँचवी कक्षा तक गाँव 


पश्चात्‌ वर्ष १६५६ में गुरुकुल महाविद्यालय 
ज्वालापुर में प्रवेश लिया | वहाँ से स्नातक 
परीक्षा विद्याभास्कर १६६७ में उत्तीर्ण की | 
रहकर मेरठ विश्वविद्यालय से एम. ए. की 
परीक्षा संस्कृत विषय में उत्तीर्ण की। उसके 
पश्चात्‌ गुरुकुल कांगड़ी विश्वविद्यालय से 
दर्शनशास्त्र तथा हिन्दी विषय में एम. ए. 
उत्तीर्ण किया इसके साथ ही वाराणसेय 
संस्कृत विश्वविद्यालय वाराणसी की 
साहित्याचार्य तथा वेदान्ताचार्य परीक्षाएँ : 
उत्तीर्ण की। पुनः कालान्तर में मेरठ 
विश्वविद्यालय से पीएच०डी० तथा डी०लिट० 
की उपाधियाँ प्राप्त की | पंजाब विश्वविद्यालय 
चण्डीगढ़ से दर्शनाचार्य की उपाधि प्राप्त की | 
अध्यापन : वर्ष १६७२ से १६८० तक जनता 
इन्टर कालिज बाबरी जिला मुजफ्फरनगर में 
संस्कृत प्रवाचक पद पर कार्य किया। फिर 
फरवरी १६८१ में गुरुकुल कांगड़ी 
विश्वविद्यालय में दर्शन विभाग में प्रवाचक पद 
पर नियुक्ति हुई और तब से निरन्तर गुरुकुल 
कांगड़ी विश्वविद्यालय में ही कार्यरत हैं | 
वर्तमान में : सम्प्रति गुरुकुल कांगड़ी 
विश्वविद्यालय में दर्शन विभाग में प्रोफेसर एवं 
अध्यक्ष पद पर कार्यरत है | 
प्रकाशित रचनाएँ : 
१. पातंजलयोगविमर्श 
२. Hasta का समीक्षात्मक 

तत्त्वमीमांसीय अध्ययन 
३. साख्यायोगसूक्तिसमुच्चय 
४. संस्कूतसूक्ति समुच्चय 
५. बोद्ध प्रमाण मीमासा 
६. गीतार्थसग्रह 
७. योग. विज्ञान प्रदीपिका 
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